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Das Verhältnis des Christentums zur 
modernen Naturwissenschaft. 


So oft und so vielseitig auch die Frage nach dem Ver- 
hältnis des Christentums zur modernen Naturwissenschaft 
schon behandelt worden ist, so notwendig bleibt es doch, 
dass diejenigen, welche in der Gegenwart die Sache des 
Christentums vertreten wollen, sich selbst und anderen 
immer von neuem über dieses Verhältnis Rechenschaft 
geben. Es hängt für die Geltung des Christentums in 
unserer Zeit viel davon ab, dass im Gegensatz zu mannig- 
fachen Vorurteilen eine richtige Auffassung dieses Ver- 
hältnisses möglichst weiten Kreisen bewusst und geläufig 
werde. Die Naturwissenschaft ist ein Hauptfaktor unserer 
modernen Bildung und Kultur. Bei der Frage nach dem 
Verhältnis des Christentums zur modernen Naturwissen- 
schaft handelt es sich im letzten Grunde darum, ob ein 
Mensch, der mit Bewusstsein und Entschiedenheit auf dem 
Boden der modernen Bildung und Kultur stehen, an ihren 
Früchten teilnehmen und an ihrer weiteren Entwicklung 
und Fruchtbarmachung mitarbeiten möchte, zugleich ohne 
Inkonsequenz ein überzeugter Christ sein kann. 

Die in der Gegenwart weit verbreitete Stimmung, 
dass ein unvereinbarer Gegensatz zwischen dem Christen- 
tum und der modernen Naturwissenschaft bestehe, beruht 
auf Gedanken und Motiven verschiedener Art. Gewöhn- 
lich wirken dieselben in etwas unklarer Vermischung zu- 
sammen. Man muss sie aber deutlich auseinanderhalten, 
wenn man über jene vermeintliche Gegensätzlichkeit 
ein klares Urteil gewinnen will. Ich möchte dreierlei 
Spannungen zwischen der modernen Naturwissenschaft 


und dem Christentum unterscheiden: 
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l. die Spannung zwischen dem prinzipiell freien 
Fortschritt der Naturforschung und der durch die An- 
erkennung einer geschichtlichen Offenbarung bedingten 
Gebundenheit des Christentums; 


2. die Spannung zwischen der prinzipiell innerwelt- 
lich-kausalen Betrachtungsweise der Naturwissenschaft und 
der religiös-teleologischen des Christentums; 


3. die Spannung zwischen der auf eine naturalistische 
Gesamtweltanschauung gehenden Tendenz der Natur wissen- 
schaft und der ethisch -idealistisch - religiösen Gesamtwelt- 
anschauung des Christentums. 


I. 

Zuerst die Spannung zwischen dem prinzipiell freien 
Fortschritt der Naturwissenschaft und der Gebundenheit 
des Christentums durch eine geschichtlich gegebene Offen- 
barung. 

Fiir das Christentum ist die Anerkennung einer ge- 
schichtlichen Gottesoffenbarung als bleibender Autorität 
und Norm für den christlichen Glauben ein wesentliches 
Moment. Freilich ist auch das ein echt christlicher und 
für das Christentum unentbehrlicher Gedanke, dass die 
Gottesoffenbarung nicht bloss der geschichtlichen Ver- 
gangenheit angehört, sondern in der christlichen Gemeinde 
lebendig immer weiter wirkt. Aber vorbehaltlich dieses 
Gedankens gehört doch jedenfalls zum charakteristischen 
Wesen des Christentums auch die Überzeugung, dass das 
Christentum aus der Wurzel einer bestimmten geschicht- 
lichen Gottesoffenbarung herausgewachsen ist und in 
Zusammenhang mit dieser seiner Wurzel bleiben muss, 
wenn es überhaupt in seiner Eigenart lebendig bleiben 
will. Dieser Anschluss an die geschichtliche Offenbarung 
bedeutet einen Reichtum des Christentums, der sich nicht 
hoch genug veranschlagen lässt. Denn jene geschichtliche 
Wurzel des Christentums birgt tatsächlich eine überaus 
grosse Fülle religiöser Ideen und Lebenskräfte in sich. 
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Unzählige Christen seit alters bis zum heutigen Tage 
haben es erfahren, dass nichts ihnen einen Ersatz für die 
Nahrung des inneren Lebens geben kann, welche sie aus 
dieser Wurzel ziehen. Aber bedeutet nicht dieser An- 
schluss an die geschichtliche Offenbarung zugleich eine 
bedenkliche Hemmung der freien Bewegungs- und Ent- 
wicklungsfähigkeit des Christentums? Bedeutet er nicht 
eine wesentliche Schranke für die Auseinandersetzung des 
Christentums mit den sich verändernden Verhältnissen 
und Bedürfnissen, mit den fortschreitenden Erkenntnissen 
der Menschheit? Je mehr die Menschen der Gegenwart 
sich der gewaltigen Weiterentwicklung des modernen 
Kulturlebens früheren Kulturzuständen gegenüber bewusst 
werden, desto lebhafter empfinden sie die hier vorliegende 
Schwierigkeit. Die Spannung zwischen der modernen 
Naturwissenschaft und dem Christentum ist nur ein 
Symptom dieser allgemeineren Schwierigkeit, welche durch 
das Gebundensein des Christentums an die Autorität einer 
geschichtlich gegebenen Gottesoffenbarung bedingt ist. 
Wie man auch die geschichtlich gegebene Gottes- 
offenbarung auffasse und näher bestimme: ob man sie 
unmittelbar. in der Bibel finde oder in der Person und 
dem Evangelium Jesu oder sonstwo, — jedenfalls hat sie 
in ihrem geschichtlichen Bestande auch Beziehungen zu 
einer bestimmten Anschauung von der Naturwelt gehabt. 
Wenn ihr nun eine fortdauernde Autorität beigemessen 
wird, so scheinen auch die Vorstellungen von der Natur- 
welt, mit denen verbunden sie uns geschichtlich entgegen- 
tritt, von der Offenbarungsautoritét mit umfasst und ge- 
schützt zu werden. Die Naturforschung aber lässt sich 
bei ihrer Untersuchung der Wirklichkeit der Naturwelt 
nicht durch eine Naturanschauung der Vergangenheit ein- 
schränken. Durch ihre methodische Arbeit mit Anwendung 
der immer weiter verfeinerten mechanischen und optischen 
Instrumente hat sie eine ungemein viel reichere und ge- 


nauere Erkenntnis des Naturbestandes und -verlaufes er- 
1* 
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reicht, als welche den biblischen Personen eigen war und 
in den biblischen Schriften bezeugt ist. Sie ist dabei ins- 
besondere in der Astronomie, Geologie und Paläontologie 
zu solchen Ergebnissen gelangt, welche zu deutlich be- 
zeugten biblischen, ohne Zweifel auch von Jesus geteilten 
Vorstellungen über den Bau und die anfängliche Ent- 
wicklung der Naturwelt in Widerspruch stehen. Für diese 
ihre erfahrungsmässig gewonnenen, exakt beweisbaren Er- 
gebnisse fordert sie eine rückhaltlose, nicht durch die 
Rücksicht auf Autoritäten eingeschränkte Anerkennung. 
Dadurch scheint sie nun aber mit der christlichen An- 
erkennung der Autorität der geschichtlichen Gottesoffen- 
barung in einen unlösbaren Konflikt zu geraten. Es 
scheint, dass diejenigen, welche an dieser geschichtlichen 
Gottesoffenbarung festhalten wollen, sich den Ergebnissen 
der Naturwissenschaft, soweit sie sich mit den biblischen 
Vorstellungen nicht in Einklang bringen lassen, widersetzen 
müssen, oder dass umgekehrt die Naturforscher, welche 
an ihren wissenschaftlichen Ergebnissen festhalten wollen, 
auf ein echtes, durch die geschichtliche Gottesoffenbarung 
normiertes Christentum verzichten müssen. 

Am schwersten ist dieser Konflikt einst von den 
Copernikus, Galilei, Kepler und ihren Zeitgenossen, auf 
protestantischer wie auf katholischer Seite, empfunden 
worden, nicht nur weil der Konflikt damals überhaupt 
zum ersten Male scharf hervortrat, sondern namentlich 
auch deshalb, weil damals der christliche Offenbarungs- 
glaube in der besonders starren Gestalt der Vorstellung 
von der Wortinspiration der Heiligen Schrift herrschend 
war. Dass einzelne doch auch damals schon diesen Kon- 
flikt innerlich zu lösen vermochten, zeigt das Beispiel 
Johann Keplers, der wiederholt in treffenden Worten 
das Recht zur Anerkennung der neuen astronomischen 
Erkenntnisse trotz entgegenstehender Bibelaussagen darauf — 
begründete, dass die Absicht des heiligen Geistes in der 
Bibel überhaupt nicht sei, eine naturwissenschaftliche, 
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sondern eine religiöse, auf die Verehrung Gottes und die 
Sorge um die Seele bezügliche Erkenntnis zu geben). 


Diese richtige Unterscheidung Keplers hat sich ganz 
allmählich immer weiter durchgesetzt, und soweit sie 
durchgedrungen ist, hat jene Spannung ihre Lösung ge- 
funden. Die evangelische Christenheit hat je länger desto 
mehr gelernt, das Wesen der Gottesoffenbarung tiefer, 
innerlicher, religiöser aufzufassen, als es früher bei der 
alten mechanischen Schriftinspirationslehre geschah. Sie 
hat gelernt, die Offenbarung in erster Linie nicht in 
Worten und Lehren zu finden, sondern in einem persön- 
lichen Erleben und intuitiven Anschauen religiöser Art. 
Sie hat gelernt, bei den Persönlichkeiten, die als die. 
Träger der für das Christentum grundlegenden geschicht- 
lichen Gottesoffenbarung gelten, bei Jesus, bei den 
Aposteln und den biblischen Schriftstellern, das Wesent- 
liche ihrer religiösen Anschauung zu unterscheiden von 
den akzidentiellen Vorstellungen naturwissenschaftlicher, 
psychologischer, dämonologischer, historischer Art, die zu 
der zeitgeschichtlich bedingten Einkleidung und Aus- 
drucksweise gehören. Sie hat gelernt, eben dies als ein 
Anzeichen der eigentümlichen Grösse des Christentums 
zu betrachten, dass es in seinem wesentlichen Kern nicht 
unlösbar verquickt ist mit dem Kulturstande seiner Ent- 
stehungszeit, sondern sich ohne Schwierigkeit auch mit 
ganz anderen kulturellen Verhältnissen und Erkenntnissen 
in Verbindung setzen lässt. Kurz: die geschichtliche Ge- 
bundenheit, auf die es für die Echtheit des Christentums 
ankommt, bezieht sich nicht auf das Gebiet, das die Natur- 
forschung untersucht und aufhellt. Man kann fest auf 
dem Boden des geschichtlich gegebenen, fortdauernd dem 
Christentum seine eigentümliche Art und Richtung vor- 
schreibenden Evangeliums stehen, des Evangeliums von 


1) Vgl. A. Deissmann, Johann Kepler und die Bibel. 
Marburg 1894. S. 14 fl. 


6 H. H. Wendt: 


der Vaterliebe Gottes und der Bestimmung des Menschen 
zu einer ethisch gearteten, ewiges Leben verbiirgenden 
Gotteskindschaft, und kann doch zugleich vollkommene 
innere Freiheit haben zur Aufnahme aller fortschreitenden 
Erkenntnisse der Naturforschung. Der rechte Christ weiss, 
dass ihm durch diese fortschreitende Naturerkenntnis nichts 
genommen werden kann von dem, was zum Wesen des 
Christentums gehört. Er kann durch sie nur gewinnen, 
und zwar gewinnen nicht nur für sein profanes Wissen, 
sondern auch für sein religiöses Interesse. Denn weil er 
die ganze Naturwelt als von Gott zu seinen Liebeszwecken 
gewollt und gewirkt betrachtet, ist die Naturerkenntnis 
für ihn gleichbedeutend mit einer Erkenntnis des Wirkens 
Gottes in der Natur. Je weiter die Naturforschung fort- 
schreitet, desto richtiger lehrt sie dieses Wirken Gottes 
verstehen. 

Je mehr es den christlichen Theologen gelingen wird, 
die ihnen selbst geläufige und selbstverständliche Unter- 
scheidung der geschichtlichen Gottesoffenbarung von dem 
Bibelbuchstaben auch den christlichen Gemeindegliedern 
und der Jugend vertraut zu machen, desto mehr wird 
jener früher so schwer empfundene Gegensatz zwischen 
der Gebundenheit des Christentums durch die geschichtlich 
gegebene Gottesoffenbarung und dem ungebundenen Fort- 
schreiten der Naturforschung seine Bedeutung verlieren. 


Il. 


Aber wenn die Spannung zwischen dem Christentum 
und der modernen Naturwissenschaft in dieser einen Be- 
ziehung auch gelöst werden kann, so bleibt sie doch in 
einer anderen Beziehung bestehen. Ich sagte oben: die 
fortschreitende Naturerkenntnis komme auch dem religiösen 
Interesse des Christen entgegen, weil er in der Natur ein 
Wirken Gottes sehe. Aber eben diese christliche Be- 
ziehung der Natur auf Gott kann dem Naturforscher sehr 
anstössig erscheinen. Hier liegt eine zweite Spannung 
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vor. Dem Christentum ist eine ganz andere Betrachtungs- 
weise eigen als der Naturwissenschaft und es scheint, dass, 
wenn die eine Betrachtungsweise gilt, die andere aus- 
geschlossen ist. 

Die Naturwissenschaft sucht die einzelnen Tatsachen 
und Vorgänge der Naturwelt nicht nur zu beschreiben und 
zu systematisieren, sondern auch in einer bestimmten Weise, 
nämlich aus dem innerweltlichen Kausalzusammenhange 
heraus, zu erklären. Sie sucht jedes einzelne Naturphänomen 
als eine notwendige Folge erkennbarer weltlicher Tat- 
sachen, als ein nach den regelmässigen Naturgesetzen not- 
wendiges Produkt eines vorangegangenen Zustandes und 
hinzugetretener Einwirkungen zu begreifen. Die christ- 
liche Betrachtungsweise dagegen ist eine religiös - teleo- 
logische, bei der alles einzelne des Naturbestandes und 
Naturgeschehens in Beziehung zu dem überweltlichen Gott 
und seinen Zwecken gesetzt wird. Indem die christliche 
Frömmigkeit alles Naturgeschehen auf Gott zurückführt, 
braucht sie nicht nach innerweltlichen Ursachen und Mög- 
lichkeiten zu fragen. Sie ist gewiss, dass der allmächtige 
Gott zu seinen Zwecken schaffen kann, was er will, und 
sie findet eine befriedigende Erklärung für die wirkliche 
Beschaffenheit und den wirklichen Verlauf der Dinge, wenn 
sie dieselben als geeignete Mittel für die Liebeszwecke 
Gottes zu begreifen vermag. 

Es gibt nun eine naive, dem nicht wissenschaftlich 
geschulten Denken leicht zusagende Art, diese beiden 
verschiedenen Betrachtungsweisen mit einander zu verein- 
baren, nämlich dadurch, dass man sie nur unvollständig 
auffasst und durchführt und dann mit der einen die 
Lücken der anderen ausfiillt. Durch die religiöse Be- 
trachtungsweise der Christen ist ja jedenfalls die An- 
erkennung der Tatsache nicht ausgeschlossen, die durch 
die Erfahrung des Lebens unaufhörlich bezeugt wird: dass 
in dem gewöhnlichen Bestande der Naturwelt, mit dem 
wir Menschen in der Regel zu rechnen haben, regelmässige 
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Naturgesetze herrschen. Für diesen regelmässigen Natur- 
bestand kann auch der fromme Christ die naturwissen- 
schaftliche Kausalerklärung gelten lassen. Aber dieselbe 
vermag nicht alle Fragen zu lösen. Nicht nur bleiben bei 
ihr unbeantwortet die letzten Fragen nach dem Woher der 
Welt im ganzen und der bewegenden Kräfte in ihr und 
der regelmässig waltenden Naturgesetze. Sondern un- 
erklärt bleibt auch unsäglich viel einzelnes im Natur- 
verlaufe, das zu grossartig und kunstvoll und zweckmässig 
erscheint, als dass es als blosses Produkt natürlicher Fak- 
toren begriffen werden könnte. Hier soll die christlich- 
religiöse Betrachtungsweise einsetzen. Sie soll mit ihren 
Ideen von der Erschaffung und der Erhaltung der Welt 
durch Gott jene letzten Rätsel des Weltbestandes und 
regelmässigen Weltverlaufes lösen. Und sie soll daneben 
alle die einzelnen Tatsachen in der Naturwelt erklären, 
die auf natürlichem Wege nicht erklärt werden können. 
Sie erklärt sie daraus, dass Gott als allmächtiger Faktor 
beim Naturgeschehen mitwirkt, schöpterisch das herstellend, 
was seinen Zwecken entspricht. 

In dieser Gestalt, in dieser Kombination mit einer 
innerhalb gewisser Grenzen auch gültigen innerweltlich- 
kausalen: Betrachtungsweise ist die christlich-religiöse Be- 
trachtungsweise gewiss am meisten verbreitet. Friiheren 
Generationen bot sie in dieser Gestalt keinen Anstoss. In 
unserer Zeit aber widersetzt sich ihr die moderne Natur- 
wissenschaft, weil diese sich durch eine derartige Ver- 
bindung mit der religiösen Betrachtungsweise in der kon- 
sequenten Durchführung ihrer eigenen innerweltlich- 
kausalen Erklärungsweise gehindert sieht. 

Denn das konsequente naturwissenschaftliche Denken 
fordert, dass nicht nur vieles oder das meiste, sondern 
dass alles in der Naturwelt im innerweltlichen Kausal- 
zusammenhange aufgefasst und erklärt werde. Die moderne 
Naturforschung erkennt für diesen gesetzlichen Kausal- 
zusammenhang der Naturvorgänge keine räumlichen und 
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keine zeitlichen Grenzen an. Sie macht mit ihrer natur- 
gesetzlichen Kausalerklärung auch nicht Halt vor den- 
jenigen Naturphänomenen, welche wir vornehmlich als 
zweckmässig und kunstvoll bewundern. Sie sucht vielmehr 
ihre besondere Aufgabe darin, gerade auch die Entstehung 
und die Funktionen der lebenden Organismen aus dem 
innerweltlichen naturgesetzlichen Kausalzusammenhang zu 
erklären. Sie versucht es, auch die höchste und kunst- 
vollste Art dieser lebenden Organismen, den menschlichen 
Organismus, in dieser Weise zu verstehen. Im Entwick- 
lungsprinzip scheint ihr der rechte Schlüssel zu diesem 
Verständnis zu liegen. 

Unter Entwicklung versteht die moderne Naturwissen- 
schaft nicht dasselbe, wie die idealistische Philosophie 
Hegels und seiner Schule, wo Entwicklung die Entfaltung 
einer Idee in der Wirklichkeit, die vernunftnotwendige 
Bewegung einer Idee in der Mannigfaltigkeit des realen 
Seins bedeutete. Die Naturwissenschaft versteht unter 
Entwicklung die naturgesetzliche Umbildung niederer 
Daseinsformen in höhere. Das Entwicklungsprinzip be- 
deutet die Gewissheit, dass alle höheren, reicher aus- 
gestatteten Organismen sich aus einfacheren und letztlich 
aus allereinfachsten Formen unter dem Einflusse günstiger 
Bedingungen allmählich mit Naturnotwendigkeit heraus- 
gebildet haben. Die Deszendenztheorie, die bekanntlich 
älter ist und etwas Allgemeineres bedeutet als die Lehre 
Darwins, behauptet die Entwicklung speziell in dem Sinne, 
dass sich die vielen jetzt existierenden Arten der Pflanzen- 
und Tierwelt auf der Erde im Laufe früherer Jahrtausende 
von wenigen Typen einfachster Keimzellen aus in langer 
Abstammungsreihe auseinander entwickelt haben. Darwin 
hat dieser Deszendenztheorie dadurch eine besondere Stütze 
gegeben, dass er die natürliche Auslese, d. i. die Bevor- 
zugung der besonders kräftigen und den Verhältnissen am 
besten angepassten Individuen beim Kampfe ums Dasein 
als wichtigsten Erklärungsgrund für die Entwicklung einer 
höheren Art aus einer niederen aufstellte. 
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Diese konsequente naturwissenschaftliche Erklärungs- 
methode steht in deutlichem Gegensatze gegen jede solche 
religiös-teleologische Naturerklärung, welche an die Stelle 
innerweltlicher Ursachen überweltliche Gründe einsetzt und 
welche auf die Erforschung der naturgesetzlichen Bedingt- 
heit verzichtet, wo sie es mit einem auf besondere Zwecke 
gerichteten Wirken Gottes zu tun zu haben vermeint. Der 
Widerspruch richtet sich also nicht nur gegen veraltete 
biblische Vorstellungen von der Naturwelt, sondern gegen 
die religiöse Betrachtungsweise überhaupt, sofern dieselbe 
mit einem Eingreifen des überweltlichen Gottes in den 
innerweltlichen Kausalnexus der Naturdinge rechnet. Denn 
jedes solches Eingreifen Gottes bedeutet eine Störung des 
in sich geschlossenen Systems von Stoffen, Energien und 
Gesetzen, welches die Naturwissenschaft als konstant vor- 
aussetzt. 

Wie soll sich das Christentum mit diesem Widerspruche 
seitens der Naturwissenschaft abfinden? Kann die christ- 
liche Frömmigkeit auf die Überzeugung von der lebendigen 
Bezogenheit des überweltlichen Gottes auf die Welt, auch 
auf die ganze Naturwelt verzichten? Mit diesem Verzichte 
gäbe das Christentum sich selbst auf. Oder ist zu hoffen, 
dass sich allmählich doch die Unzulänglichkeit und Ver- 
kehrtheit der konsequenten naturwissenschaftlichen Be- . 
trachtungsweise herausstellen wird? 

In der Tat, es lassen sich erhebliche Scheren 
Schwächen und Lücken der modernen naturwissenschaft- 
lichen Erkenntnis nachweisen. Die christliche Apologetik 
hat vorzugsweise auf diese Schranken, Schwächen und 
Lücken den Finger gelegt, um die voreilige Zuversicht 
der naturwissenschaftlichen Gegner, dass durch ihre exakte 
Forschung die christliche Naturanschauung ein für allemal 
abgetan sei, zu dämpfen. Man kann mit Recht darauf 
hinweisen, dass das naturwissenschaftliche Grundprinzip 
von dem durchgängigen gesetzlichen Kausalzusammenhange 
der Naturphänomene nicht lediglich durch Erfahrung ge- 
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wonnen ist, sondern eine Verallgemeinerung von Er- 
fahrungsergebnissen ist, die nur an einem kleinen Bruch- 
teil der Naturwelt gemacht sind. Wie winzig ist doch im 
Verhältnis zum unermesslichen Ganzen der Naturwelt das 
Segment derselben, das von der Naturwissenschaft wirklich 
untersucht worden ist und untersucht werden kann! Die 
Gewissheit der Naturwissenschaft, dass die in diesem 
kleinen Erfahrungsgebiete beobachtete Gesetzlichkeit und 
Konstanz allgemein in der Naturwelt besteht, ist eine 
axiomatische Überzeugung, deren Recht niemals exakt 
bewiesen werden kann. — Man kann ferner hervorheben, 
dass die Naturwissenschaft mit ihren Mitteln und Methoden 
nicht nur niemals die letzten Fragen nach dem Woher 
und Wozu der Naturwelt im ganzen beantworten kann, 
sondern dass es ihr auch nicht gelungen ist, in dem als 
gegeben angenommenen Naturbestande die Entstehung des 
organischen Lebens aus der unorganischen Substanz zu 
erklären. Die Grundform alles Lebenden auf der Erde 
ist die Zelle, ein kleines, aber überaus kunstvolles Gebilde 
mit eigentümlicher Aneignungsfähigkeit und Verviel- 
fältigungsfähigkeit; ferner mit einer eigentümlichen Stetig- 
keit seiner inneren Struktur und Entwicklungstendenz, so 
dass aus der Zelle einer bestimmten Art sich immer wieder 
dieselbe Art von Organismen entwickelt und fortpflanzt; 
andrerseits zugleich mit einer unerschöpflichen Variabilität, 
so dass es nicht nur unzählbare verschiedene Arten von 
lebenden Wesen gibt, sondern auch kein einzelnes lebendes 
Individuum wieder einem Individuum derselben Art völlig 
gleicht. Die moderne Biologie hat sich hohe Verdienste 
darum erworben, das Wesen dieser lebenden Substanz und 
ihrer Lebensfunktionen in den verschiedensten Beziehungen 
aufzuhellen. Aber das grosse Problem, wie dieses Leben, 
das wir immer wieder nur aus schon Lebendem hervor- 
gehen sehen, ursprünglich zustande gekommen ist, hat sie 
noch nicht zu lösen vermocht. Die Geologie und die 
Paläontologie können feststellen, dass es Perioden der 
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Entwicklung unseres Planeten gab, wo noch keine lebende 
Substanz auf ihm existierte und existieren konnte. Wie 
hat sich dann aus der unorganischen Substanz mit ihren 
bloss mechanischen, chemischen und physikalischen Kräften 
und Prozessen die lebende Substanz herausgebildet? Noch 
ist es der Naturwissenschaft nicht gelungen, diese voraus- 
gesetzte „Urzeugung“ verständlich zu machen oder gar 
erfahrungsmässig nachzuweisen. — Und drittens kann man 
betonen, dass auch die ganze Deszendenztheorie einen sehr 
problematischen Charakter behalten hat. Freilich hat diese 
Theorie interessante und bedeutsame Stützpunkte in der 
beobachtbaren Embryoentwicklung, der die Entwicklung 
der Arten auseinander analog gedacht werden kann; ferner 
in den Rudimentärorganen, in denen sich die durch Nicht- 
gebrauch verkümmerten Überbleibsel aus einem früheren, 
jetzt noch in anderen Arten verwirklichten Entwicklungs- 
stadium darzustellen scheinen; ferner in paläontologischen 
Funden, welche frühere Übergangsformen zwischen den 
Arten erkennen lassen; endlich in den Züchtungsver- 
suchen, welche eine gewisse Vererblichkeit erworbener 
Eigenschaften dartun. Aber alle diese Stützpunkte stellen 
noch durchaus keine exakten Beweise dar. Vielmehr er- 
heben sich auch sehr gewichtige Gegengründe gegen die 
Deszendenz. Um die Verschiedenheit der jetzt auf der 
Erde existierenden Arten auf dem Wege der Deszendenz 
zu erklären, müssen ungemein viele ausgestorbene Über- 
gangsarten postuliert werden, von denen man bisher keine 
Spuren gefunden hat. Und es muss mit einer so grossen 
Leichtigkeit der Abänderung der Arteigentümlichkeiten 
und andrerseits zugleich der Befestigung und Vererbung 
neugebildeter Varietäten in einer früheren Periode unserer 
Erdgeschichte gerechnet werden, wie sie jedenfalls in 
unserer gegenwärtigen Periode nicht besteht. Die gegen- 
wärtige Erfahrung zeigt eine sehr feste Konstanz der be- 
stehenden Arten. Variationen mittelst Züchtungsauslese 
und Anpassung an veränderte Existenzbedingungen sind 
gegenwärtig nur innerhalb sehr enger Grenzen erzielbar. 
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Wer diese axiomatische und problematische Art der 
modernen wissenschaftlichen Naturerklärung und die Fülle 
offener Fragen, die bei ihr übrig bleibt, erwägt, darf der 
nicht urteilen, dass diese ganze naturwissenschaftliche Er- 
klärung doch auch jetzt noch immer der Ergänzung durch 
die christlich-teleologische bedürftig bleibt? Bietet nicht 
diese christliche Erklärung und sie allein eine wahrhaft 
befriedigende Beantwortung jener sonst unlösbar bleibenden 
Probleme? 

Meines Erachtens — und dies ist ein Punkt, den ich 
nachdrücklich betonen möchte — müssen sich die Vertreter 
der christlichen Anschauungsweise sehr hüten, die eben 
gekennzeichnete Art der Apologetik zu überschätzen. Sie 
dürfen sich von einer Kritik der Schranken und Lücken 
der naturwissenschaftlichen Naturerklärung keine dauer- 
hafte Stützung der christlich-teleologischen Betraehtungs- 
weise jener naturwissenschaftlich-kausalen gegenüber ver- 
sprechen. | 

Ja freilich ist der durchgängige innerweltliche Kausal- 
nexus der Naturphänomene niemals exakt beweisbar. Er 
ist ein Axiom; nicht ein Ergebnis, sondern eine Voraus- 
setzung der naturwissenschaftlichen Erfahrung. Aber das 
wissen alle, die von Kant gelernt haben: dieses Axiom 
entspricht einer aprioristisch gegebenen Kategorie unseres 
Verstandes. Die Naturwissenschaft muss mit diesem 
Axiom rechnen, sofern sie dem verständigen Denken Be- 
friedigung schaffen will. Nachdem ihr dieses Axiom einmal 
als ein notwendig zugrunde zu legendes Prinzip des metho- 
dischen Forschens bewusst geworden ist, wird sie niemals 
wieder von ihm ablassen. Wo Lücken der Kausalerklärung 
bleiben, ist es vom naturwissenschaftlichen Standpunkt aus 
richtiger, diese Lücken mit einem ignoramus anzuerkennen, 
als an Stelle der unerkennbaren innerweltlichen Ursachen 
überweltliche Erklärungsgründe einzusetzen. Dies gilt auch 
mit Bezug auf das grosse biologische Grundproblem. Die 
Naturwissenschaft als solche kann nicht auf die Aufgabe 
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verzichten, nach den innerweltlichen Ursachen der ersten 
Entstehung des organischen Lebens zu suchen. Sie muss 
solche innerweltliche Ursachen voraussetzen, auch wenn 
sie dieselben nicht nachweisen kann. Alle Vorhalte von 
christlich-apologetischer Seite her, dass es noch nicht ge- 
lungen sei und nie gelingen werde, künstlich Eiweiss her- 
zustellen oder eine Urzeugung experimentell herbeizuführen, 
bleiben deshalb ganz eindruckslos auf die Vertreter der 
naturwissenschaftlichen Anschauungsweise. Ebenso verhält 
es sich mit der mangelhaften Begründung der Deszendenz- 
theorie. Es ist ja möglich, dass diese gegenwärtig nur von 
einer Minorität der Naturforscher beanstandete Theorie 
später einmal auch von der Majorität aufgegeben sein wird. 
Aber der Erwartung möge sich keiner hingehen, dass die 
Abdankung der Deszendenztheorie dann irgendwie zur 
Einschränkung der naturwissenschaftlich-kausalen und zur 
Verstärkung der christlich-teleologischen Anschauungsweise 
gereichen wird. Wenn die Naturwissenschaft die Des- 
zendenztheorie fallen lässt, so wird das nur deswegen 
geschehen, weil diese Theorie dem Probleme, eine natur- 
wissenschaftlich-kausale Erklärung der Entstehung der 
Arten unserer organischen Lebewesen zu geben, doch nicht. 
genügend gerecht wird. Und es wird dann an die Stelle 
dieser Deszendenztheorie eine andere Theorie treten, welche 
eine befriedigendere kausale Erklärung dieser Entstehung 
der Arten gibt, eine kausale Erklärung, bei welcher wieder 
lediglich innerweltliche Faktoren in Rechnung gestellt 
werden. Der christlich-teleologischen Betrachtungsweise 
wird eine solche andere naturwissenschaftlich - kausale 
Theorie genau dieselben Schwierigkeiten bereiten wie jetzt 
die Deszendenztheorie. 

Man kann die im christlich- apologetischen Interesse 
geübte Kritik an den Schranken und Mängeln der modernen 
naturwissenschaftlichen Erkenntnisse in Analogie stellen zu 
der Kritik, die man vom orthodoxen Standpunkte aus an 
der historisch - kritischen Bibelforschung übt. Theologen 
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liegt dieser Vergleich nahe. Die alte orthodoxe An- 
schauung betrachtete die Bibel als ein unter wunderbaren 
Impulsen und wunderbarer Suggestion des heiligen Geistes 
zustande gekommenes Buch. Die historisch - kritische 
Forschung betrachtet sie als eine Sammlung von religiösen 
Schriften, welche in derselben psychologisch und literar- 
historisch verständlichen Weise entstanden sind, wie andere 
Schriften ähnlichen Charakters auch entstehen. Und sie 
sucht diese psychologisch und literargeschichtlich verständ- 
liche Entstehung im einzelnen nachzuweisen, sucht die 
geschichtlichen Anlässe und Umstände derselben, die 
mündlichen und schriftlichen Überlieferungen, die bei ihr 
mitgewirkt haben, darzulegen. Dieser historisch-kritischen 
Auffassung der biblischen Schriften kann nun von ortho- 
doxer Seite immer entgegengehalten werden die sehr un- 
sichere Art ihrer doch oft mit so grosser Zuversicht vor- 
getragenen Resultate. Welches der kritischen Bibelprobleme 
ist denn wirklich sicher gelöst? Das synoptische oder das 
johanneische? Das der Zahl der echten Paulusbriefe oder 
das der Herkunft der katholischen Briefe? Das der 
Quellen der Apostelgeschichte oder das der Entstehung 
der Apokalypse? Haben nicht in betreff aller dieser 
Probleme die kritischen Hypothesen gewechselt wie die 
Kleidermoden? Gibt es auch nur zwei Forscher auf dem 
Gebiete der biblischen Kritik, welche in ihrer Auffassung 
dieser kritischen Probleme völlig miteinander überein- 
stimmten? — Ganz recht, ist hierauf zu antworten. Hier 
sind in der Tat offene Fragen in Hülle und Fülle. Viel- 
leicht werden sie niemals zu definitivem Abschluss gebracht 
werden. Aber dennoch: das Prinzip der historisch- 
kritischen Bibelforschung, dieses Prinzip, dass die biblischen 
Schriften überhaupt in psychologisch und literargeschicht- 
lich verständlicher Weise entstanden und zu erklären seien, 
ist richtig. Es wird durch alle nachweisbaren Mängel und 
Voreiligkeiten und Differenzen der historisch- kritischen 
Bibelerklärung nicht im mindesten widerlegt. Es bestätigt 
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sich allen Forschern, die nach ihm arbeiten, auf Schritt 
und Tritt. Es wird ohne Zweifel je länger desto mehr 
als selbstverständlich anerkannt werden. Die vielen Un- 
sicherheiten und Erkenntnislücken, die bei seiner An- 
wendung übrig bleiben, sind bedingt durch die Grösse und 
Schwierigkeit der Probleme in Anbetracht unserer weiten 
Entfernung von der Entstehungszeit jener Schriften. Wer 
auf diese Unsicherheiten und Lücken der historisch- 
kritischen Bibelerklärung die Erwartung gründen wollte, 
dass die theologische Bibelforschung doch über kurz oder 
lang wieder zu der alten orthodoxen Theorie von der 
wunderbaren Inspiration der heiligen Schriften zurück- 
biegen werde, der irrte sich sehr! Genau so verfehlt aber 
ist es, wenn man aus den nachweisbaren Lücken und Un- 
sicherheiten der naturwissenschaftlichen kausalen Erklärung 
der Naturtatsachen die Hoffnung schöpft, die Naturwissen- 
schaft werde über kurz oder lang die Unzulänglichkeit 
ihres innerweltlich - kausalen Erklärungsprinzips einsehen 
und sich einer religiös-teleologischen Erklärung zuwenden. 
Von ihrem axiomatischen Prinzip kann die Naturforschung 
niemals wieder ablassen. Und dieses Prinzip ist es, 
welches in so scharfer Spannung der religiösen An- 
schauungsweise gegenübersteht. 

Aber mein Vergleich reicht noch weiter. Durch die 
historisch-kritische Auffassung und Erklärung der biblischen 
Schriften ist doch nicht jedwede religiöse Wertung der- 
selben, nicht jedwede Anerkennung ihres Offenbarungs- 
charakters ausgeschlossen. Ausgeschlossen ist nur eine 
mechanisch wirkende, psychologisch unvermittelte Offen- 
barung; nicht ausgeschlossen eine solche Offenbarung, 
bei welcher die uns geläufigen normalen psychischen 
Prozesse des menschlichen Geistes selbst als die Wege auf- 
gefasst werden, auf denen sich Gott dem menschlichen 
Geiste zum Bewusstsein bringt. Wer die geheimnisvolle 
Tiefe des menschlichen Geistes auch bei seinen uns all- 
gemein bekannten, gar nicht wunderbar erscheinenden 
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Prozessen bedenkt, wer bedenkt, wie grossartig und wahr- 
haft verwunderlich es ist, dass in unserm menschlichen 
Geistesleben die Idee des Überweltlichen, Ewigen, Gött- 
lichen auftaucht und uns als Wahrheit einleuchtend werden 
kann, der wird der in den biblischen Schriften vorliegen- 
den Gotteserkenntnis die Bedeutung einer wahrhaften 
Offenbarung nicht deshalb versagen, weil sie auf dem 
normalen psychologischen Wege gewonnen und kund- 
gegeben ist. Ebenso: durch die naturwissenschaftlich- 
kausale Betrachtungsweise mit ihrer axiomatischen Vor- 
aussetzung, dass in der Naturwelt alles einzelne inner- 
weltlich-kausal bedingt ist, und dass alles Komplizierte, 
Kunstvolle, Zweckmässige sich allmählich gesetzmässig 
entwickelt hat, wird schlechterdings nicht ausgeschlossen 
eine solche religiös-teleologische Betrachtungsweise, in 
welcher eben die regelmässigen Vorgänge in der Naturwelt 
als Wirkungen des überweltlichen Gottes zu seinen 
Zwecken aufgefasst werden. Ich betone: des über welt- 
lichen Gottes. Denn es steht nicht so, dass die Würdigung 
der im gesetzmässigen Kausalnexus verlaufenden Natur- 
vorgänge als unmittelbarer Wirkungen Gottes nur bei einer 
pantheistischen Gottesanschauung möglich wäre. Sie ist 
ebenso möglich, wenn Gott in seinem eigentlichen Wesen 
durchaus überweltlich- geistig gedacht wird. Auch dann 
kann die ganze Naturwelt als ein immerwährendes Produkt 
seines Willens, als eine immerwährende Gestaltung seiner 
Kräfte zu seinen Zwecken und kann die berechenbare 
Gesetzmässigkeit des Naturverlaufs als von Gott zu seinen 
Zwecken gewollt und gewirkt betrachtet werden. 

Dies ist auch nicht ein bloss moderner, dem ursprüng- 
lichen Sinne des Christentums fremdartiger Gedanke. Viel- 
mehr findet er seine Anknüpfung gerade an dem charakte- 
ristischen Inhalte des ursprünglichen Evangeliums. Freilich 
fehlte Jesu die Idee von einem durchgängigen gesetz- 
mässigen Kausalzusammenhange der Naturvorgänge. Dass 
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im gewöhnlichen Naturbestande begründet seien, galt ihm 
als selbstverständlich. In dieser Gewissheit unterschied er 
sich nicht von den Juden und den Heiden seiner Zeit. 
Aber charakteristisch für ihn im Unterschiede von seinen 
Zeitgenossen war das starke Vertrauen, dass Gott auch in 
allem und jedem des natürlichen Weltverlaufs gegenwärtig 
und wirksam, und zwar in väterlicher Liebe zum Heile 
seiner Kinder wirksam sei. „Es fällt kein Sperling auf 
die Erde ohne euren Vater; nun aber sind alle Haare auf 
eurem Haupte gezählt“ (Mt. 10, 29 £.). Dieses Vertrauen 
Jesu war ein wesentliches Glied seines Evangeliums, eine 
wesentliche Voraussetzung der unter allen Nöten und 
Drangsalen zu bewahrenden inneren Ruhe und demütigen 
Ergebung, die er seinen Jüngern einzuflössen suchte 
(Mt. 10, 28 ff.; Lk. 10, 19£.; 12, 29—31; Joh. 14, 27), 
eine feste Grundlage der grossartigen inneren Sicherheit, 
die er auch in seinem Todesleiden behauptete, ohne auf 
die Sendung von zwölf Legionen Engeln behufs wunder- 
barer Errettung zu warten. Jesus brauchte dieses un- 
bedingte Gottvertrauen nicht mit der Vorstellung von einem 
festen naturgesetzlichen Kausalzusammenhange auseinander- 
zusetzen, weil ihm diese Vorstellung überhaupt fehlte. Uns 
aber, denen diese Vorstellung geläufig ist und denen sie 
nun eine Schwierigkeit für die christliche Anschauungs- 
weise darbietet, — uns liegt es ob, die zu dem unbedingten 
christlichen Gottvertrauen innerlich gehörige Überzeugung 
von dem Verhältnisse Gottes zur Naturwelt ausdrücklich 
dahin zu präzisieren: auch das regelmässige, im natur- 
geschichtlichen Kausalzusammenhange verlaufende Natur- 
geschehen ist ein unmittelbares Wirken des überweltlichen 
Gottes und dient durchweg seinem Heilszwecke; die Natur- 
gesetze sind die von Gott selbst gewollte, durch seine 
liebevollen Zwecke bedingte Ordnung seines eigenen 
Wirkens. 

Bei dieser christlichen Auffassung verliert die Ver- 
schiedenheit der christlichen und der naturwissenschaft- 
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lichen Betrachtungsweise ihre gegensätzliche Schärfe. Ein 
unausgleichbarer Gegensatz besteht nur, wenn der kon- 
sequent durchgeführten naturwissenschaftlichen Betrach- 
tungsweise die christliche in unvollständiger Ausführung 
gegentibersteht. Denn wenn der Christ in dem gewöhn- 
lichen Naturverlaufe ein nur indirektes und nur unvoll- 
kommen durch den Heilszweck reguliertes Wirken Gottes 
erblickt, treibt ihn das religiöse Interesse dazu, die Er- 
klärbarkeit der Naturphänomene aus dem gesetzlichen 
Kausalzusammenhange der Naturwelt nur in möglichst 
beschränktem Umfange anzuerkennen, um möglichst viel 
Raum für das heilsame unmittelbare Wirken Gottes zu 
gewinnen. Das so gerichtete religiöse Interesse läuft dem 
naturwissenschaftlichen stracks zuwider. Wenn der Christ 
aber in den naturgesetzlich eintretenden und verlaufenden 
Vorgängen ein ebenso unmittelbares und ebenso dem Heils- 
zwecke dienendes Wirken Gottes erkennt wie in wunder- 
baren Vorgängen, so verschwindet das religiös bedingte 
Widerstreben gegen die naturgesetzlich-kausale Erklärung 
der Naturdinge. Denn durch sie wird die fromme Zurück- 
führung dieser Vorgänge auf Gottes Fügung nicht ge- 
hindert. Dem Christen erscheint Gottes Wirken nicht 
irgendwie von geringerem Werte, wenn es sich innerhalb 
der gewöhnlichen Naturordnung vollzieht. Er kann viel- 
mehr gerade aus seiner christlichen Anschauungsweise 
heraus ein höchstes positives Verständnis für die Not- 
wendigkeit, nämlich für die teleologische Notwendigkeit 
der regelmässigen Naturordnung gewinnen. Zum Wesen 
des Christentums gehört die Hochschätzung des geistig- 
sittlichen Lebens des Menschen und die Forderung einer 
auf die rechte Gotteskindschaft abzielenden sittlichen Ent- 
wicklung. Für den Zweck dieser sittlichen Entwicklung 
aber ist die berechenbare Ordnung des Naturlaufs ein 
ungemein wichtiges Mittel. Nur weil diese grossartige 
Ordnung in der Naturwelt besteht, können sich geistig- 
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setzend, handelnd zurechtfinden und zu charaktervollen 
sittlichen Persönlichkeiten entwickeln. Ein Christ, der 
diese teleologische Notwendigkeit der gesetzmässigen Natur- 
ordnung würdigt, kann nicht zugleich innerlich dafür 
interessiert sein, dass diese Naturordnung doch möglichst 
beschränkt und möglichst oft durch wunderbare Akte 
Gottes unterbrochen vorgestellt werde. Vielmehr je mehr 
die Naturforschung zu zeigen vermag, dass auch die be- 
deutsamsten Naturvorgänge auf dem gewöhnlichen natur- 
gesetzlichen Wege zustande gekommen sind, desto be- 
wundernswerter erscheint ihm die Macht und Weisheit 
Gottes, der sein Wirken in der Naturwelt von Anfang an 
so geordnet hat, dass sich im regelmässigen Verlaufe des- 
selben diese bedeutsamen Produkte ergeben mussten. 
Das gilt auch mit Bezug auf das biologische Rätsel 
der Entstehung des organischen Lebens. Der Christ als 
solcher hat kein Interesse daran, dass für die Natur- 
forschung dieses Rätsel unlösbar bleibt. Wenn es der 
Naturforschung einmal gelingen wird, zu zeigen, wie die 
ersten Lebenskeime aus bloss innerweltlichen Faktoren 
unter einer bestimmten Konstellation von Bedingungen mit 
naturgesetzlicher Notwendigkeit entstanden sind, so wird 
durch diese naturwissenschaftliche Erkenntnis die christ- 
liche Beurteilung dieses Entwicklungsvorganges schlechter- 
dings nicht gehindert werden. Für den Christen ist dieser 
Vorgang auch dann nicht ein zufälliges Produkt eines 
blinden Naturmechanismus, sondern ein vorbedachtes 
Wirken Gottes. Gott hat die zur Naturwelt gehörigen 
Stoffe von Anfang an mit solchen latenten Qualitäten und 
Tendenzen ausgestattet und mit solcher Ordnung auf- 
einander bezogen, dass sich aus ihrem Zusammenwirken 
zur rechten Zeit auch die so kunstvoll gebauten, so zweck- 
mässig funktionierenden lebenden Organismen entwickeln 
mussten. 
Aber freilich, wenn der Christ auch den positiven Wert 
der regelmässigen Naturordnung verstehen und sie ganz 
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in seine religiös-teleologische Betrachtungsweise hinein- 
zuziehen vermag, so bedeutet dies für ihn doch nicht, dass 
die Naturordnung, so wie sie nun einmal gegeben ist, eine 
absolute Geltung hat und im Grunde doch eine unverrück- 
bare Schranke für das Wirken Gottes bildet. Für den 
Christen bleibt Gott immer der freie Herr über die Natur- 
welt, der freie Herr auch über die Naturgesetze, Der 
fromme Christ lässt sich den Glauben an die schöpferische 
Wundermacht Gottes auch mit Bezug auf die Naturwelt 
nicht rauben. Und er wird bei solchen Vorgängen, deren 
Bedingtheit durch den innerweltlichen Kausalzusammen- 
hang dem nachdenkenden Verstande unerkennbar bleibt, 
geneigt sein, gleich auf diese schöpferische Macht Gottes 
zu reflektieren. Der Naturforscher dagegen wird auch bei 
diesen Vorgängen an dem Axiome festhalten, dass inner- 
weltliche Ursachen, wenn auch in unerkennbarer Weise, 
vorhanden gewesen sein müssen. 

Dies ist eine wichtige Verschiedenheit zwischen der 
naturwissenschaftlichen und der christlichen Auffassung. 
Aber sie braucht nicht zu einem Gegensatze zu werden. 
Denn erstens bleibt es doch dabei, dass der Christ, wenn 
er im rechten christlichen Sinne auch das regelmässige 
Naturgeschehen als ein ganz durch den Heilszweck Gottes 
bedingtes unmittelbares Wirken Gottes auffasst, kein 
religiöses Interesse daran hat, der naturwissenschaftlichen 
Erklärung der Dinge aus dem innerweltlichen Kausal- 
zusammenhange irgendwelche Schranken zu ziehen. Er 
hat also auch kein religiöses Interesse daran, bei Vor- 
gängen, die zunächst wunderbar erscheinen, die Wunder- 
barkeit als unantastbar zu betrachten und die naturwissen- 
schaftliche Erklärung prinzipiell auszuschliessen. Und 
zweitens gilt — was das noch Wichtigere ist —, dass der 
Christ auch das wunderbare, schöpferische Wirken Gottes, 
das er für möglich hält, doch keinesfalls als ein willkür- 
liches, regelloses auffassen kann. Ihm ist gewiss, dass 
Gott gemäss der Stetigkeit seines Charakters und seines 
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Heilszweckes auf die gleichen in der Welt vorliegenden 
Verhältnisse und Bedingungen sicher mit der gleichen 
Wirkungsweise reagieren wird, die durch den Heilszweck 
seines Liebeswillens bedingt ist. Es fehlt also auch dem 
Christen nicht der Gedanke einer durchgängigen Gesetz- 
mässigkeit des Naturgeschehens. Nur denkt er nicht bloss 
an die vielen Einzelgesetze des Naturlaufs, die den Natur- 
forscher interessieren, sondern in erster Linie an das eine 
überweltliche Gesetz, mit dem der Naturforscher als solcher 
nicht zu rechnen hat, durch das aber doch nach christ- 
licher Überzeugung im letzten Grunde der Naturlauf im 
ganzen und alle Einzelgesetze desselben bedingt sind: an 
das in der Zweckbeziehung der ganzen Naturwelt auf die 
Ausführung des Heilswillens Gottes liegende Gesetz. Dieses 
oberste . Gesetz denkt er nicht nur in Ausnahmefällen, 
sondern stetig wirksam. Wenn diesem Gesetze zufolge 
unter besonderen Umständen Besonderes in der Natur 
auftritt, was dem gewöhnlichen Naturlaufe fremd ist, so ` 
scheint es doch nur so, als ob dies eine Abweichung 
von den regelmässigen Naturgesetzen wäre. Es scheint 
dem so, der nicht das Ganze der Naturgesetze kennt, der 
nicht das oberste Gesetz der Naturwelt mit in Betracht 
zieht, 
HI. 

Dürfen wir nun aus allen diesen Erwägungen die 
Schlussfolgerung ziehen, dass trotz der Verschiedenheit 
der religiös-teleologischen Betrachtungsweise des Christen- 
tums und der innerweltlich-kausalen der Naturwissenschaft 
ein friedlicher Zusammenbestand beider möglich ist? Dem 
überzeugten Christen ist es von seinem Standpunkte aus 
möglich, der wissenschaftlichen Naturforschung freien Raum 
zu gewähren. Kann aber umgekehrt auch der Natur- 
forscher, ohne seinen naturwissenschaftlichen Prinzipien 
untreu zu werden, die Berechtigung der christlichen An- 
schauungsweise zugeben? Die Erfahrung zeigt uns in so 
vielen Fällen, dass die naturwissenschaftliche Bildung den 
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Menschen, den sie einmal in ihre Kreise hineingezogen 
hat, mit einer gewissen inneren Konsequenz zu einer 
solchen Gesamtweltanschauung weitertreibt, die der 
theistisch - christlichen scharf entgegengesetzt ist. Es be- 
steht in der Tat noch eine dritte Art der Spannung 
zwischen dem Christentum und der modernen Naturwissen- 
schaft: die Spannung zwischen der auf eine naturalistische 
Gesamtanschauung gehenden Tendenz hier und der ethisch- 
idealistischen religiösen Weltanschauung dort. Nur noch 
ein kurzes Wort über diese Spannung. 

Dem Menschen, der sich an die naturwissenschaftliche 
Anschauungsweise, an die axiomatische Voraussetzung des 
innerweltlichen Kausalzusammenhanges aller Naturvorgänge 
gewöhnt hat, liegt es sehr nahe, dieser Anschauungsweise 
eine unbeschränkte Geltung für alles Wirkliche überhaupt 
zuzuschreiben und sie so zum Prinzip für eine Gesamt- 
weltanschauung zu erheben. Das bedeutet dann eine 
spezifisch naturalistische Auffassung des geistigen Lebens. 
Sie braucht nicht den Sinn eines vulgären Materialismus 
zu haben. Sie kann auch in dem Sinne gemeint sein, 
dass zwar die Nichtreduzierbarkeit der geistigen Prozesse 
auf physische bestimmt anerkannt, aber doch das geistige 
Leben ganz in Analogie zu dem physischen und in durch- 
gängiger Wechselbeziehung oder Parallelität zu ihm vor- 
gestellt wird. Auch die geistigen Vorgänge werden dann 
in solchem Kausalnexus stehend gedacht, dass jeder ein- 
zelne ein notwendiges Produkt innerweltlicher psychischer 
bezw. psychophysischer Ursachen ist. Ausgeschlossen ist 
in einem solchen durchaus kausal determinierten Welt- 
zusammenhange die Willensfreiheit und mit ihr die Mög- 
lichkeit einer Erfüllung unbedingter Pflichtforderungen und 
die innere Berechtigung ernstlicher Vorwürfe und Selbst- 
vorwürfe bei der Verletzung unbedingt aufgestellter Forde- 
rungen. Ausgeschlossen ist auch jede Beziehung dieses 
in sich geschlossenen Weltzusammenhanges auf eine Über- 
welt. Ausgeschlossen ist deshalb das Christentum mit 
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seiner durchaus ethisch-idealistischen und durchaus auf 
das Transzendente gerichteten Gesamtanschauung. 

Denn das Christentum gibt der Seele des Menschen 
eine unmittelbare Beziehung auf Gott, eine Beziehung von 
noch anderer, höherer Art, als welche es auch der Natur- 
welt zuschreibt. Die ganze Naturwelt ist nach christlicher 
Anschauung nur ein vergingliches Mittel Gottes zu seinen 
übernatürlichen Zwecken. Die Seele des Menschen aber 
ist veranlagt mit Keimen des überweltlichen Lebens und 
bestimmt zum ewigen Leben in der Gemeinschaft mit Gott. 
Das christliche Evangelium predigt die Gnade Gottes, 
welche in dem Menschen dieses höhere überweltliche Leben 
schafft und wachsen lässt. Und es stellt gemäss dem Ver- 
trauen auf diese Gnadenwirkungen Gottes unbedingte 
ethische Forderungen an den Menschen, zusammen- 
geschlossen in der Forderung einer schrankenlosen Liebe. 
In der praktischen Erfüllung dieser Liebespflicht mit den 
von Gott geliehenen Kräften sieht es den Weg, auf dem 
der Mensch eine volle Verwandtschaft mit Gott, ein 
Gleichwerden mit dem Liebescharakter Gottes gewinnt. — 
Zwischen dieser christlichen Gesamtanschauung und jener 
naturalistischen ist ein Kompromiss nicht möglich. 

Aber mit Bezug auf diesen grossen Gegensatz der 
Weltanschauungen gilt nun doch, dass er, genau betrachtet, 
von der wirklichen Naturwissenschaft unabhängig ist. 
Richtig ist, wie ich vorher bemerkte, dass sich die natura- 
listische Weltanschauung den naturwissenschaftlich ge- 
bildeten Menschen sehr leicht als eine Verallgemeinerung 
der naturwissenschaftlichen Betrachtungsweise aufdrängt. 
Aber nicht richtig ist, dass sie eine notwendige Konsequenz 
der exakten naturwissenschaftlichen Erkenntnis bildet. Es 
ist nicht ganz selbstverständlich, dass die für das wissen- 
schaftliche Verstehen der Naturwelt notwendige aprio- 
ristische Voraussetzung des durchgängigen innerweltlichen 
Kausalzusammenhanges der Dinge auch auf das Gebiet 
des geistigen Lebens übertragen werden darf. Gerade 
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wenn man sich der aprioristischen, in dem Wesen unseres 
verständigen Denkens gegründeten Art dieser Voraussetzung 
bewusst ist, darf man ihre Anwendung auf das geistige 
Gebiet nicht ohne Kontrolle lassen. Letztlich muss sich 
ihre Berechtigung daran beglaubigen, dass sie zu der 
Wirklichkeit unseres geistigen Lebens stimmt. Unser 
inneres Erleben der geistigen Prozesse ist ja das Grund- 
faktum alles unseres Erkennens. Wir haben durch dieses 
innere Erleben von der Wirklichkeit und der Eigenart 
der geistigen Prozesse eine viel unmittelbarere und ge- 
nauere Kenntnis, als wir sie von der räumlich ausgedehnten 
Naturwelt durch Vermittlung unserer sinnlichen Wahr- 
nehmung und denkenden Verstandesauffassung gewinnen. 
Nun fragt es sich, ob die geistigen Prozesse in ihrer von 
uns erlebten Eigenart ebenso eine rational-kausale Auf- 
fassung vertragen und durch sie ebenso förderlich auf- 
gehellt werden wie das naturhafte Sein. Das freilich 
unterliegt keinem Zweifel, dass unser geistiges Leben in 
enger Wechselbeziehung mit unserm leiblichen Organismus 
steht, dass es sich nur unter physisch vermittelten Ein- 
flüssen entwickelt und dass es in seinen Äusserungen immer 
an die körperlichen Organe gebunden bleibt. Aber die 
Frage ist, ob es sich nicht etwa gerade in den wert- 
vollsten Betätigungen seines entwickelten Bestandes, die 
doch auch schon in seinen unentwickelten Anfängen als 
keimkräftige Potenzen mitgegeben sein müssen, von der 
naturhaften Beeinflussung emanzipieren kann; ob es nicht 
auch solche reingeistige Prozesse gibt, die gar nicht mehr 
in Parallele mit naturhaften Prozessen verstanden werden 
können. Freilich unterliegt auch die Entwicklung und 
Betätigung unseres geistigen Lebens immer einer gewissen 
Ordnung. In dieser allgemeinen Beziehung, dass es über- 
haupt seine Regel und Ordnung hat, gleicht das Geistes- 
leben dem Naturleben. Aber es fragt sich, ob als Grund- 
gesetz für das höhere Geistesleben dieselbe Art der kausalen 
Bedingtheit aller einzelnen Vorgänge und Zustände gilt, 
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wie wir sie beim Naturleben voraussetzen, oder ob nicht 
vielmehr das geistige Leben durch die Einzwängung in 
das rational-kausale Schema vergewaltigt und undeutlich 
gemacht wird. Wird die naturalistische Gesamtweltanschau- 
ung, die das Geistesleben ganz in diesem Kausalschema 
auffasst, wirklich gerecht der eigentümlichen geheimnis- 
vollen Fülle und Tiefe des geistigen Lebens, allem dem 
Originalen und Spontanen in ihm, das wir nur deshalb 
nicht wunderbar zu nennen pflegen, weil uns dieses 
Wunderbare immer wieder bei uns selbst und bei allen 
geistig gesunden Menschen begegnet? Wird sie gerecht 
der eigentümlichen Art unseres sittlichen Lebens: unserem 
sittlichen Freiheitsbewusstsein und der kategorischen Art 
der Forderungen und der Rügen unseres Gewissens? Wird 
sie gerecht der unentwegten, unbedingt zuverlässigen 
Pflichttreue, die wir bei sittlich gereiften Persönlichkeiten 
nicht nur als ihr Ideal, sondern als eine Wirklichkeit 
kennen lernen? Gerecht auch dem grössten Beispiel der 
hingebenden Liebe, der unter den schwersten Anfechtungen 
ausdauernden Berufstreue, das uns die Geschichte zeigt? 

Auf diese grossen Fragen kann ich jetzt nicht ein- 
gehen. Zu ihrer rechten Beantwortung bedürfte es einer 
genaueren Untersuchung der eigenartigen Tatsachen unseres 
inneren Lebens. Mir liegt nur daran, hervorzuheben, dass 
es bei der Bildung und Beurteilung einer Gesamtwelt- 
anschauung eben auf diese Fragen psychologisch-ethischer 
Art ankommt und dass ihre Beantwortung durchaus nicht 
von naturwissenschaftlichen Erkenntnissen abhängt oder 
durch sie präjudiziert wird. Die Naturforscher und Philo- 
sophen, welche meinen, dass ihre naturalistische Auffassung 
des geistigen Lebens auf einer ebensolchen exakten Er- 
fahrung beruhe wie die naturwissenschaftliche Erkenntnis, 
geben sich einer grossen Täuschung hin. Wegen der be- 
sonderen Art der inneren Erfahrung, in der uns die 
Wirklichkeit und Beschaffenheit der geistigen Prozesse 
bekannt wird, kann das geistige Leben niemals zum Gegen- 
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stand einer solchen exakten rationalen Auffassung und 
Beweisführung werden wie das naturhafte, sinnlich wahr- 
nehmbare Sein. Seine Beurteilung ist immer, gleichviel 
ob sie im naturalistischen oder im christlichen Sinne ge- 
schieht, eine Sache der Überzeugung. Nur dass diese 
Überzeugung mehr oder weniger gut begründet sein, sich 
mehr oder weniger dem persönlichen inneren Erleben 
entsprechend erweisen kann. Die Christen sind dessen 
gewiss, dass ihre so stark auf das Transzendente ge- 
richtete und deshalb zunächst so phantastisch erscheinende 
Gesamtanschauung im Grunde doch die wahrste und be- 
friedigendste Deutung des geistig-sittlichen Lebens und 
der übrigen Welt in ihrer Beziehung zu diesem Leben 
gibt. Auch dem naturwissenschaftlich gebildeten Menschen 
kann die Wahrheit und der Wert dieser christlichen Gesamt- 
anschauung einleuchtend werden, wenn er mit Ernst in 
sein eigenes Inneres schaut. Und durch keine Gründe 
rational-naturwissenschaftlicher Art kann eine solche christ- 
liche Überzeugung erschüttert werden, wenn sie in dem 
eigenen inneren Erleben des Menschen ihre positive Be- 
gründung hat. 

So kommen wir zu dem Schlusse, dass der in der 
Gegenwart oft so schroff erscheinende Gegensatz zwischen 
Christentum und moderner Naturwissenschaft doch nicht 
innerlich notwendig ist. Er wird fortfallen, wenn seitens 
des Christentums als notwendig christlich nur das in An- 
spruch genommen wird, was dem eigentlichen Wesen des 
Evangeliums entspricht, und wenn seitens der Natur- 
forschung nicht beansprucht wird, die spezifisch natur- 
wissenschaftliche Erkenntnis über das Gebiet der Natur- 
welt hinauszustrecken. Christentum und naturwissen- 
schaftliche Arbeit können in einem wahrhaft ergänzenden 
Verhältnis zu einander stehen. Der Christ gewinnt durch 
die naturwissenschaftliche Arbeit etwas, was ihm sein 
christlicher Glaube allein nicht geben kann. Denn er kann 
aus seiner allgemeinen christlichen Überzeugung, dass Gott 
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es ist, welcher die ganze Naturwelt seinem Heilszwecke 
gemäss geschaffen hat und fortdauernd regiert, niemals 
erschliessen, wie die von Gott gewirkte Natur im einzelnen 
beschaffen und geordnet ist. Nur die naturwissenschaft- 
liche Untersuchung der Wirklichkeit der Natur kann ihn 
über das Wirken Gottes in der Natur im einzelnen be- 
lehren. Dem naturwissenschaftlich gebildeten und arbeiten- 
den Menschen andrerseits gibt das Christentum etwas 
Grosses, was ihm die blosse Naturforschung niemals bieten 
kann: eine solche Gesamtweltanschauung und persönliche 
Selbstbeurteilung, bei welcher ein grosser Sinn und Zweck 
der ganzen Naturwelt hervortritt; und daneben eine innere 
Befreiung von dem Drucke, den die Verflechtung in den 
grossen natürlichen Kausalzusammenhang auf das Gemüt 
ausübt; eine Kraft zur innerlichen Überwindung auch der 
grössten Nöte dieses Lebens; eine Befriedigung der tiefsten 
Bedürfnisse des nach Gott und nach ewigen Gütern 
dürstenden Menschenherzens; endlich starke Impulse für 
den Willen, Impulse zur Entfaltung der bedeutsamsten 
Anlagen des menschlichen Wesens, zur Erfüllung der 
höchsten sittlichen Aufgaben, die dem Menschen und der 
Menschheit gestellt sind. 
H. H. Wendt. 


Bemerkungen zu den Ebed Jahwe-Liedern 
in Jes. 40 ff. 


Zum dritten Male innerhalb eines Jahrzehnts hat 
E. Sellin das Hauptproblem der Dichtungen Deutero- 
jesajas, die Frage nach Herkunft und Bedeutung der vier vom 
„Gottesknecht“ handelnden Abschnitte, 40, 1 ff., 49, 1 ff, 
50, 4 ff. und 53, 12 ff., zum Gegenstande einer besonderen 
Abhandlung gemacht. Nachdem er 1898 in seinem „Serub- 
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babel“ !) die Hypothese aufgestellt hatte, der Ebed Jahwe 
dieser vier Stücke sei niemand anderes als der Märtyrer 
S., in dessen Geschichte die messianische Hoffnung des 
jungen Judentums so kläglich zuschanden geworden sei, 
deutete er drei Jahre später in einer umfangreichen Mono- 
graphie über „den Knecht Gottes bei Deuterojesaja“ *) den 
Ebed auf den 596 deportierten und nach 35 jähriger Kerker- 
haft durch Amel-Marduk begnadigten König Jojachin, 
in dem der Verfasser von Jes. 40—55 den von Gott vorher- 
bestimmten messianischen Herrscher der Heilszeit gesehen 
habe. Kürzlich hat S. nun noch einmal zu dem Problem 
Stellung genommen und die 1901 gewonnene Position in 
eingehender Auseinandersetzung mit den inzwischen laut 
gewordenen Stimmen verteidigt und mit leisen Modifi- 
kationen befestigt®). Das Ergebnis seiner gründlichen, 
durch strengste Selbstkritik und ruhige Würdigung der 
Gegner sich vorteilhaft auszeichnenden Studien über den 
Ebed Jahwe ist nunmehr folgendes: Deuterojesaja hat als 
jüngerer Mann die Freilassung Jojachins im Jahre 561 
erlebt und der messianischen Hoffnung, die sich schon 
vorher in einem kleinen Kreise der Frommen an den 
königlichen Dulder gehalten hatte, volltönenden Ausdruck 
gegeben. „In immer neuen Weisen, von denen uns im 
Buche nur ein Teil erhalten ist, wird er während der 
zweijährigen Regierung Amel-Marduks die wunderbare 
Neuaufrichtung der Dynastie, den messianischen Beruf, 
die bevorstehende gerechte Weltherrschaft und Herrlich- 
keit sowie das vergangene Leid des Begnadigten im 
Hymnen- und Psalmstil seiner Zeit behandelt haben“ 


)) Serubbabel. Ein Beitrag zur Geschichte der messia- 
nischen Erwartung und der Entstehung des Judentums. Leipzig 1898. 

2) Studien zur Entstehungsgeschichte der jüdischen 
Gemeinde nach dem babylonischen Exil. I. Der Knecht 
Gottes bei Deuterojesaja. Leipzig 1901. 302 S. 

®) Das Rätsel des deuterojesajanischen Buches. 
Leipzig, Deichert. 1908. 150 S. 
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(S. 146). Die fromme Hoffnung, die sich an den wieder 
zu Ehren angenommenen König aus Davids Hause an- 
geknüpft hatte, wurde freilich durch die rauhe Wirklich- 
keit schnell vernichtet; doch konnte das des Propheten 
Glaubenskraft nicht beugen. Das Heil musste nach 
Gottes Ratschluss kommen. Als daher die absterbenden 
politischen Gebilde Vorderasiens durch das Auftreten der 
von Cyrus begründeten persischen Macht in ihren Grund- 
festen erschüttert wurden und der prophetische Glaube 
darin den Anbruch der messianischen Zeit gekommen sah, 
feierte Deuterojesaja Cyrus als den von Gott bestellten 
Bringer der Heilszeit und Israel als den in seinem Heils- 
ratschluss vorausbestimmten Führer und Propheten des 
kommenden Reiches der Herrlichkeit. Und da das Schick- 
sal des Volkes zum guten Teil dasselbe war wie das jenes 
gedemütigten und wieder erhobenen Jojachin, so fügte der 
Dichter in seine die Missionsaufgabe Israels wachrufende 
Trostschrift Bruchstücke aus jenen, zehn Jahre früher ge- 
dichteten Hymnen auf den König ein, um den mutlosen 
Zeitgenossen zu sagen: alles was Gott einst durch mich 
dem Davididen Herrliches verheissen hat, gilt euch, wird 
sich an euch verwirklichen. Ihr seid in Wahrheit 
der Ebed Jahwe (S. 148). 

Sellin hat in seinem neuesten Beitrag zu dem Ebed 
Jahwe-Problem keinen Zweifel darüber gelassen, dass er 
der festen Überzeugung ist, damit die einzig richtige 
Lösung gefunden zu kaben. Ich kann diese Sicherheit 
des Urteils, trotz weitgehender Übereinstimmung mit S., 
in Anbetracht der noch immer bleibenden mancherlei 
Schwierigkeiten nicht teilen; aber ich verkenne nicht das 
Recht des scharfsinnigen und erstaunlich elastischen Ge- 
lehrten, dem Bewusstsein kräftigen Ausdruck zu geben, 
dass er trotz des mehrfachen Wandels in seinem Urteil 
das schwierige Problem ungleich energischer gefördert hat 
als die andern Forscher, weil er von Anfang an die allein 
zum Ziele führende Richtung eingeschlagen hat. Fragt 
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man sich nämlich angesichts seiner letzten Ausserungen 
zum Ebed Jahwe-Problem, was denn als bleibender Ge- 
winn der ganzen bisherigen Verhandlung herausspringe, 
so kann m. E. das eine nicht mehr in Zweifel gezogen 
werden, dass S. die Deutung des Ebed jener vier Ab- 
schnitte auf ein Individuum siegreich gegen alle Ver- 
suche, ihn kollektiv zu fassen, behauptet hat. In dieser 
Hinsicht ist seine Auseinandersetzung mit Giesebrecht!), 
dem eifrigsten, aber auch unglücklichsten Anwalt der 
kollektiven Ausdeutung des Ebed, von bleibender Be- 
deutung und das sichere Zeichen dafür, dass die Akten 
über diese Seite der Sache nunmehr als geschlossen zu 
gelten haben. 

Die Erkenntnis, dass der Ebed der vier Stücke nur 
ein Individuum sein kann, mithin mit dem Ebed der 
Hymnen Deuterojesaias, d. h. dem empirischen Israel, 
ursprünglich gar nichts zu tun hat, ist aber von grund- 
legender Bedeutung für die Lösung des Problems. Wo 
sie fehlt, ist das Verständnis dieser Lieder an sich und 
nach ihrer Bedeutung im Zusammenhange der Schrift 
Jes. 40—55 von vornherein verbaut. Freilich beginnen 
nun neue Schwierigkeiten. Wir sind damit vor die Fragen 
gestellt, wer der Ebed dieser Stücke ist, und — was mir 
bisher nicht immer genügend beachtet zu sein scheint — 
ob in allen vier Abschnitten dieselbe Figur gezeichnet ist? 
Wir haben uns ferner Rechenschaft über die Herkunft 
dieser nach Sprache und Stil auf Deuterojesaja weisenden 
Lieder zu geben und ihre Bedeutung im Tenor der exi- 
lischen Trostschrift zu erklären. Für diese Einzelheiten 
des Problems bietet auch Sellins letzter Beitrag wieder 
sehr wertvolle Anregungen, aber ich kann mich nicht 
davon überzeugen, dass er in allen Punkten das Rätsel 
gelöst hat. Befriedigend sind seine Ergebnisse, abgesehen 


1) Giesebrecht, Der Knecht Jahwes bei Deuterojesaja. 
Königsberg 1902. 
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von Jes. 53, wo ich ihm in der Hauptsache vollkommen 
zustimme, meiner Meinung nach nur in bezug auf die 
Frage nach dem literarischen Charakter der Ebed Jahwe- 
Stücke und nach ihrem zeitlichen Verhältnis zu Deutero- 
jesajas Hymnen. Ich beabsichtige im folgenden, nach zwei 
Seiten hin meine Bedenken gegen Sellins Lösungsversuch 
geltend zu machen, 
I. 

Auch S. ist noch in seiner neuesten Schrift der 
Meinung, dass die vier in Frage kommenden Ebed-Stücke 
integrierende Bestandteile des Buches Jes. 40—55 seien, 
derart, dass, um mit Giesebrecht zu reden, „nach 
Ausscheidung der Stücke ein Rumpf ohne Kopf bleibt“. 
Darin stimmt S. mit diesem u. a. völlig überein. Im 
Verlauf seiner Untersuchung erscheint freilich das Ver- 
hältris der genannten Abschnitte zum übrigen Buche in 
etwas anderem Lichte. Da gibt S. für 42, 1 ff. zu, dass 
der Zusammenhang mit dem vorhergehenden nicht organisch 
sei (S. 115), und dass er früher „die Augen zu stark ver- 
schlossen habe gegen das andere Faktum, dass die folgenden 
Abschnitte doch nie in der Weise auf die vorausgehenden 
Stücke Bezug nehmen, wie man erwarten müsste, wenn 
diese mit jenen ursprünglich gleich in einem Zuge ge- 
schrieben wären“ (S. 116). In der Tat enthält die obige 
Formulierung des Verhältnisses beider Teile als Rumpf 
und Kopf eine starke Übertreibung. Es kann m. E. 
davon keine Rede sein, dass die Dichtungen 
Deuterojesajas nicht auch ohne die vier Frag- 
mente verständlich, mithin in sich geschlossene 
literarische Einheiten sind. Ein Blick auf den 

Inhalt der einzelnen lyrischen Gruppen und das in ihnen 
und im Ganzen erkennbare Kompositionsgesetz wird das 


beweisen. 
Der Gesamtbestand der in Jes. 40—55 1) überlieferten 


1) Die Zerlegung von Kap. 40—66 in zwei gesonderte Gruppen, 
40—55 und 56—66, setzt sich immer mehr durch und muss hier als 
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Hymnen lässt sich in acht in sich geschlossene 
Gesänge gliedern, wobei die längeren, kunstvoll auf- 
gebauten Jagob-Israel-Hymnen (40—48) von den 
kürzeren Zion-Jerusalem-Hymnen (49—55) merk- 
lich abstehen !). 

1. 40, 1—31. Das Hauptstück dieses Gesanges, an 
dessen Spitze gleichsam als Leitmotiv der ganzen Samm- 
lung der Trostruf 40, 1—2 steht, ist der dreigliedrige 
Hymnus auf die unvergleichliche Macht des ewigen 
Gottes in Natur und Geschichte 40, 12 — 16, 17—19 + 
41, 6—7*), 21—26. Es wird umrahmt von dem drei- 
teiligen Aufgesang 40, 3—5, 6—8 und 9—10, der das 
Thema des ganzen Buches (Israels Erlésung und der An- 
bruch der Heilszeit®) und des folgenden Hymnus wirkungs- 
voll vorbereitet, und von dem, beide Gedanken in Kausal- 
nexus stellenden einstrophigen Abgesang 40, 27—31, der 
dem Kleinglauben Israels den gewaltigen Glauben des 
Propheten an diesen allmächtigen und ewigen Gott, der 
seines Volkes nicht vergisst, entgegenstellt und in das 
herrliche Bekenntnis ausklingt: 

„Die auf Jahwe hoffen, kriegen immer neue Kraft, 


Schwingen sich wie mit Adlersfittichen, 
Laufen und werden nicht matt, eilen und werden nicht müde.“ 


2. 41, 1—29. Hier ist das Thema von der unver- 
gleichlichen Macht des wahren und ewigen Gottes Israels 


exegetisch begründet vorausgesetzt werden. Doch soll damit nicht 
gesagt sein, dass Kap. 56—66 eine literarische Einheit ist; ich bin 
vielmehr der festen Überzeugung, dass mindestens die Dichter von 
Kap. 60, 1—63, 6 und von Kap. 63, 7—64, 11 Zeitgenossen Deutero- 
jesajas gewesen sind, ersterer übrigens ohne Zweifel sprachlich ein 
Schüler desselben. Nichts zwingt dazu, mit diesen Stücken ins 
5. Jahrhundert herabzugehen. 

1) Ähnlich schon Zillesen, ZatW. 1904, S. 251 ff. 

2) Von Duhm u. a. mit Recht hierher gestellt. 

8) Man beachte, dass schon hier das bei Deuterojesaja immer 
wieder verwendete eschatologische Motiv von der Neuschöpfung 
anklingt. Auf die Zeit der Demütigung Israels soll der neue Äon 
des Heils, dem Chaos die Neuschöpfung folgen. 

Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N. F. XVI, 1. 3 
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gegenüber allen Heidengöttern, die aus der Erwählung 
des Cyrus zum Werkzeug seines Heilsplanes und aus der 
prophetischen Vorausverkündigung der grossen politischen 
Umwälzung ersichtlich ist, kunstvoll auf den Aufgesang 
(41, 1 und 2—4) und den dreiteiligen Abgesang (41, 21— 
22a, 22b—24, 25—29) des Hymnus verteilt. In diesen 
Rahmen hinein ist als Hauptthema der viergliedrige Trost- 
spruch 42, 8—20 gestellt, der den Kleinglauben des Volkes 
(beachte das dreimalige „Fürchte dich nicht!*) durch den 
Hinweis auf die Erwählung Israels und seine bevorstehende 
Verherrlichung vor aller Welt zu bannen sucht. Die drei 
ersten Gesätze dieses Mittelstücks (8—10, 11—13, 14—16) 
variieren höchst kunstvoll in der Anordnung dieser beiden, 

im Verhältnis von Ursache und Wirkung stehenden Ge- 

danken, der vierte (17—20) fasst sie gleichsam in einen 

kräftigen Schlusssatz zusammen und leitet mit dem feier- 

lichen Abschluss V. 20 zum ersten Thema, Jahwes All- 

macht, zurück. 

3. 42, 1—44, 231). Den Anfang dieses Gesanges bil- 
det jetzt das erste der Ebed Jahwe-Stücke, über dessen 
Abgrenzung die Exegeten verschiedener Meinung sind. 
Duhm hat richtig 42, 1—4 als Substanz desselben heraus- 
gestellt, aber er irrt, wenn er meint, der Inhalt des 
folgenden dürfe nicht mit 1—4 kombiniert werden. Im 
Gegenteil, V. 5 ff. kann von dem Liedfragment 1—4 nicht 
getrennt werden, es ist das Amen zu der dort gegebenen 
Verheissung. Nur darf man dann nicht mit Sellin den 
Schnitt hinter V. 7 machen, sondern erst hinter V.9. Es 
ist ein bei Deuterojesaja zu beobachtendes Kompositions- 
gesetz, dass er die Hauptgedanken eines Abschnittes in 
feierliche Töne ausklingen lässt. So reiht sich auch hier 
an die gewaltige Verheissung V. 6f. die feierliche Ver- 
sicherung, dass Gottes weltumspannende Macht für ihr 

1) Auszuscheiden ist hier das Spottlied über den Kult der 
Götterbilder 44, 9—20. 


. 
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Eintreffen bürge, V. 8. Daran schliesst sich dann, das 
Ganze abrundend, die pointierte Charakteristik der eben ge- 
gebenen Verheissung als einer neuen, höheren Offenbarung 
des göttlichen Heilswillens mit Israel. Erst damit ist ein 
Ruhepunkt erreicht. 

Der Abschnitt 42, 1—9 gliedert sich also in zwei 
Teile, in das vom individuellen Ebed handelnde Bruch- 
stück V. 1—4, das wir uns als Zitat aus einem anderen 
Zusammenhange in Anführungsstrichen zu denken haben, 
und in das als Nachwort hinzugefügte Stück V. 5—9, das 
jenes ältere prophetische Wort auf Israel anwendet. 

Es leuchtet nun auf den ersten Blick ein, dass in 
diesem kleinen, in sich geschlossenen Stück nur ein Grund- 
gedanke scharf zum Ausdruck gebracht werden soll: die 
Berufung des von Gott erwählten und erlösten Israel zur 
Weltmission'), und dass diese gewaltige Glaubensidee in 
den beiden voraufgehenden Gesängen mit keinem Worte 
berührt worden ist. Sehen wir nun zu, ob sie im folgenden 
sich wiederfindet. 

Der nach Ausscheidung von 42, 1—9 verbleibende 
Gesang wird durch je eine lyrische Strophe nach vorn 
und hinten abgegrenzt. Der Aufforderung an die Menschen- 
welt, dem Kriegshelden Jahwe, der jetzt gegen seine Feinde 
einschreiten will, ein „neues Lied“ zu singen (42, 10—13), 


1) Lies pinx) und vorher mit MT my3? IDN) TIER 
ans sind Dy. Sy» m3 in Parallele mit „Licht der Heidenwelt“ 
kann, was auch Sellin wegen seiner Jojachinhypothese verkannt 
hat, nur heissen „Bundesträger für die Menschheit“. Man be- 
achte den Gebrauch von 0Y kurz vorher V.5. Israel soll die Auf- 
'gabe des Ebed Jahwe übernehmen, nämlich die Weltmission. Das 
ist die neue, grosse Offenbarung, die Gott jetzt schon durch seinen 
Propheten ergehen lässt, wo doch nach menschlichem Urteil alle 
Vorbedingungen dazu fehlen. Besonders wirkungsvoll ist hier der 
in V. 7 angedeutete Gegensatz: dieses empirische Israel, selbst 
blind, selbst noch in Gefangenschaft, erhält von Gott den Befehl, 
die geistige Nacht und Haft der Heidenwelt durch das Licht seines 
Glaubens zu bannen! 1 

3* 
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entspricht die an Himmel und Erde, in Jubel auszubrechen 
über Gottes zur Tat gewordenes Eintreten für Israel (44, 
23). Was dazwischen steht, scheint zunächst eine lose 
Aufreihung von kleinen hymnischen Einheiten zu sein, 
erweist sich aber bei näherem Zusehn als eine geschlossene 
Komposition, in der zwei Themen kunstvoll ineinander 
verschlungen sind. Das erste, mit dem lyrischen Introitus 
42, 10 ff. vorbereitete, betrifft Gottes machtvolles Eingreifen 
in den Weltprozess nach langem Schweigen. Ziel dieses 
Handelns Gottes ist natürlich in erster Linie Israels Re- 
stitution, dann aber auch der Erweis von Jahwes einzig- 
artigem Wesen unter allem, was Gott heisst. Auch wenn 
es nicht dreimal (43, 1; 44, 2 und 8) ausdrücklich gesagt 
und 43, 18 fein angedeutet wäre, müssten wir daraus so- 
fort den Schluss ziehen, dass in der Behandlung dieses 
Themas alles auf die Tröstung und Aufrichtung einer von 
Kleinglauben und mühsam verborgener Skepsis an Gottes 
Allroacht gefährdeten Gemeinschaft tendiert, — eine 
Variation des Hauptthemas des zweiten Gesanges. Dieses 
zuerst in einem grösseren Satz (42, 14—17) erklingende 
Motiv wird nun abgelöst durch das Thema von Israels 
zeitweiliger Verwerfung und seiner Begnadigung durch 
Gott. Es wird erstmals in der herrlichen Apostrophe an 
die Tauben und Blinden 42, 18—25, einer Theodizee ım 
kleinen, angeschlagen, wird dann, nach Wiederaufnahme 
des ersten Themas in der dreigliedrigen Wende 43, 1—3a, 
3b—4, 5—7, in der bei Deuterojesaja beliebten Form einer 
Götterdisputation variiert (43, 8—13)!) und klingt nach 
abermaliger kurzer Ablösung durch das erste Motiv (in 
43, 14 und 15—21) in der Verherrlichung der sünden- 
vergebenden Gnade Gottes (43, 22—28) aus. Den Abschluss 


1) Die von Duhm u.a. empfohlene Korrektur mw 4975 usw. 
V.10b verkennt m. E. die Pointe dieses Abschnittes, die in gross- 
artiger Paradoxie den blinden Zeugen Israel durch den V. 8f. 
angekündigten Götterstreit von Jahwes einzigartigem Wesen über- 
zeugt werden lässt. 
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des Ganzen bildet, wie im ersten Gesang, eine Synthese 
beider Motive in der dreigliedrigen Wende 44, 1—5, 6—8 
und 21—22. 

Von dem zweiten Thema dieses Gesanges gilt dasselbe, 
was oben von dem ersten gesagt wurde: es dient letztlich 
dem Bestreben, die Zeitgenossen des Propheten durch den 
Erweis eines bergeversetzenden Glaubens aus Kleinglauben 
und Zweifel, die bei einem grossen Teile in niederdrücken- 
dem Sünden- und Schuldgefühl wurzelten, herauszureissen. 
Zu dieser Tendenz passte nun an sich die grossartige 
Perspektive, die die Verheissung 42, 5 ff. eröffnet, recht 
wohl. Aber in der ganzen Komposition 42, 10 — 44, 23 
ist auch nicht ein einziges Mal der Weltmissionsberuf 
Israels erwähnt, oder spricht der Dichter so, dass wir ein 
Recht haben, seine auf Israels Verherrlichung bezüglichen 
Aussagen dahin auszudeuten!). Darum haben wir m. E. kein 
Recht, originale Zusammenhänge zwischen 42, 1—9 und 
10 ff. zu behaupten. Der Mangel an jeder deut- 
lichen inhaltlichen Beziehung zwischen dem 
Ebed Jahwe-Stück und den folgenden Aus- 
führungen zwingt vielmehr zu dem Urteil, dass 
beide Teile ursprünglich nichts miteinander 
zu tun haben. Finden sich dennoch einige formale 
Beziehungen zwischen diesem und jenen — Sellin hat 
auf 42, 19 und 43, 10 hingewiesen, wo wir uns die Aus- 
drücke Knecht, Bote usw. in Anführungszeichen denken 
müssen —, so beweisen diese lediglich für einen nachträg- 
lichen leisen Versuch, beide Teile formal einander anzu- 
nähern. Ebed heisst freilich Israel bei Deuterojesaja schon 
vor 42, 1 ff., vgl. 41, 8 ff., wo auch der terminus “na 


1) Das gilt besonders von 42, 14 ff. und 21. Wir haben m. E. 
im Hinblick auf die weitere Behandlung der beiden Motive kein 
Recht, in diese Worte mehr hineinzulegen, als Deuterojesaja an die 
Hand gibt. Es wäre auch formell sehr ungeschickt, wenn der 
Dichter versäumt hätte, hier über Israels Bedeutung für die grosse 
geistige Welterneuerung zu sprechen. Das gleiche gilt von 43, 21. 
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entspricht die an Himmel und Erde, in Jubel auszubrechen 
über Gottes zur Tat gewordenes Eintreten für Israel (44, 
23). Was dazwischen steht, scheint zunächst eine lose 
Aufreihung von kleinen hymnischen Einheiten zu sein, 
erweist sich aber bei näherem Zusehn als eine geschlossene 
Komposition, in der zwei Themen kunstvoll ineinander 
verschlungen sind. Das erste, mit dem lyrischen Introitus 
42, 10 ff. vorbereitete, betrifft Gottes machtvolles Eingreifen 
in den Weltprozess nach langem Schweigen. . Ziel dieses 
Handelns Gottes ist natürlich in erster Linie Israels Re- 
stitution, dann aber auch der Erweis von Jahwes einzig- 
artigem Wesen unter allem, was Gott heisst. Auch wenn 
es nicht dreimal (43, 1; 44, 2 und 8) ausdrücklich gesagt 
und 43, 18 fein angedeutet wäre, müssten wir daraus so- 
fort den Schluss ziehen, dass in der Behandlung dieses 
Themas alles auf die Tröstung und Aufrichtung einer von 
Kleinglauben und mühsam verborgener Skepsis an Gottes 
Allmacht gefährdeten Gemeinschaft tendiert, — eine 
Variation des Hauptthemas des zweiten Gesanges. Dieses 
zuerst in einem grösseren Satz (42, 14—17) erklingende 
Motiv wird nun abgelöst durch das Thema von Israels 
zeitweiliger Verwerfung und seiner Begnadigung durch 
Gott. Es wird erstmals in der herrlichen Apostrophe an 
die Tauben und Blinden 42, 18—25, einer Theodizee im 
kleinen, angeschlagen, wird dann, nach Wiederaufnahme 
des ersten Themas in der dreigliedrigen Wende 43, 1—3a, 
3b—4, 5—7, in der bei Deuterojesaja beliebten Form einer 
Götterdisputation variiert (43, 8—13)!) und klingt nach 
abermaliger kurzer Ablösung durch das erste Motiv (in 
43, 14 und 15—21) in der Verherrlichung der sünden- 
vergebenden Gnade Gottes (43, 22—28) aus. Den Abschluss 


1) Die von Duhm u. a. empfohlene Korrektur 3° 19729 usw. 
V.10b verkennt m. E. die Pointe dieses Abschnittes, die in gross- 
artiger Paradoxie den blinden Zeugen Israel durch den V. 8f. 
angekündigten Götterstreit von Jahwes einzigartigem Wesen über- 
zeugt werden lässt. 
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des Ganzen bildet, wie im ersten Gesang, eine Synthese 
beider Motive in der dreigliedrigen Wende 44, 1—5, 6—8 
und 21—22. 

Von dem zweiten Thema dieses Gesanges gilt dasselbe, 
was oben von dem ersten gesagt wurde: es dient letztlich 
dem Bestreben, die Zeitgenossen des Propheten durch den 
Erweis eines bergeversetzenden Glaubens aus Kleinglauben 
und Zweifel, die bei einem grossen Teile in niederdrücken- 
dem Sünden- und Schuldgefühl wurzelten, herauszureissen. 
Zu dieser Tendenz passte nun an sich die grossartige 
Perspektive, die die Verheissung 42, 5 ff. eröffnet, recht 
wohl. Aber in der ganzen Komposition 42, 10 — 44, 23 
ist auch nicht ein einziges Mal der Weltmissionsberuf 
Israels erwähnt, oder spricht der Dichter so, dass wir ein 
Recht haben, seine auf Israels Verherrlichung bezüglichen 
Aussagen dahin auszudeuten !). Darum haben wir m. E. kein 
Recht, originale Zusammenhänge zwischen 42, 1—9 und 
10 ff. zu behaupten. Der Mangel an jeder deut- 
lichen inhaltlichen Beziehung zwischen dem 
Ebed Jahwe-Stück und den folgenden Aus- 
führungen zwingt vielmehr zu dem Urteil, dass 
beide Teile ursprünglich nichts miteinander 
zu tun haben. Finden sich dennoch einige formale 
Beziehungen zwischen diesem und jenen — Sellin hat 
auf 42, 19 und 43, 10 hingewiesen, wo wir uns die Aus- 
drücke Knecht, Bote usw. in Anführungszeichen denken 
müssen —, so beweisen diese lediglich für einen nachträg- 
lichen leisen Versuch, beide Teile formal einander anzu- 
nähern, Ebed heisst freilich Israel bei Deuterojesaja schon 
vor 42, 1 ff., vgl. 41, 8 ff., wo auch der terminus “na 


1) Das gilt besonders von 42, 14 ff. und 21. Wir haben m. E. 
im Hinblick auf die weitere Behandlung der beiden Motive kein 
Recht, in diese Worte mehr hineinzulegen, als Deuterojesaja an die 
Hand gibt. Es wäre auch formell sehr ungeschickt, wenn der 
Dichter versäumt hätte, hier über Israels Bedeutung für die grosse 
geistige Welterneuerung zu sprechen. Das gleiche gilt von 43, 21. 


38 W. Staerk: 


gebraucht ist, und 42, 19 ist möglicherweise erst später. 
eingesetzt, wofür die Varianten 19a und 19b zu sprechen 
scheinen. | 

Ich glaube aber auch auf ein positives Merkmal für 
das von mir behauptete ursprüngliche Verhältnis beider 
Teile hinweisen zu können, nämlich die Differenz zwischen 
42,9 und 43, 19 (vgl. nachher auch 48, 7). Das „Frühere“ 
und „Vergangene“ 43, 18 kann nach dem Zusammenhange 
nur auf die grossen Heilstaten Gottes in Israels Geschichte 
bezogen werden. Israel soll seinen Gott nicht bloss in 
der Vergangenheit suchen, sondern des lebendigen, in der 
Gegenwart wirkenden Herrn der Welt gewiss sein. Er 
lässt ja das „Neue“, d. h. die grosse politische Weltwende, 
die Israels Erlösung bringt, jetzt eben vor den Augen des 
Volkes sich vollziehen. Ganz anders 42, 9. Hier verkündet 
Gott „Neues“, d. h. neue grosse Heilstaten, „ehe es noch 
sprosst“. Selbst wenn das „Neue“ hier identisch wäre 
mit dem 43, 19 gemeinten, müsste die Verschiedenheit der 
Prädikate zu dem Urteil führen, dass beide Aussagen nicht 
gut von Anfang an in demselben literarischen Ganzen 
haben zusammen stehen können. Nun bedeutet aber, wie 
wir oben sahen, das „Neue* in 42, 9 weit mehr als die 
Restitution und irdische Verherrlichung Israels. Die 
Differenz zwischen 42, 9 und 43, 18 f. ist also tatsächlich 
die denkbar stärkste und beweist, dass 42, 1—9 unaus- 
geglichen neben 42, 10 ff. überliefert ist. 

4. 44, 24—45, 25. Der vierte Gesang nimmt ein 
Thema auf, das schon im Rahmen des zweiten (s, oben) 
leise mitklang, nämlich die dem Kleinglauben des Volkes 
unbegreifliche Art, wie Gott jetzt seinen Heilswillen mit 
Israel vor aller Welt durchführt. Cyrus, d. h. die neue 
heidnische Weltmacht, das Werkzeug seines auf Israels 
und der Welt Rettung abzielenden Heilsplanes, das ist die 
grosse Paradoxie, in der der Prophet den höchsten Beweis 
von Gottes Allmacht erblickt. Die Durchführung dieses 
Themas ist wieder von künstlerischer Vollendung. Zu- 
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nichst ein lyrisch gehaltener Aufgesang, der mit dem Be- 
kenntnis der in allem Weltgeschehen wirkenden Kraft 
Gottes einsetzt und mit dem Auftrag an Cyrus, Jahwes 
Willen zu vollführen, schliesst 44, 24—28. Dann in einem 
längeren, lyrisch ausklingenden Satz (45, 1—7 und 8) die 
Ausmalung des Siegeslaufes dieses von Gott erwählten 
Helden und das letzte Ziel aller seiner kriegerischen Er- 
folge, Israels Erlésung und seines Gottes Verherrlichung 
vor der staunenden Völkerwelt. Mit dem Bekenntnis „Ich, 
Jahwe bin’s, der alles wirkt,“ kehrt das Thema kraftvoll 
zum Ausgangspunkt zuriick. Nun werden in einem kurzen 
zweigliedrigen Mittelsatz (45, 9—10, 11—13) die Bedenken 
und Zweifel des kleingläubigen Volkes gegenüber diesem 
von Gott gewählten Mittel zur Heraufführung der Heils- 
zeit scharf zurückgewiesen, worauf der Gesang machtvoll 
zum Hauptmotiv zurückkehrt. Und zwar wird jetzt mit 
Absicht der letzte göttliche Zweck der durch Cyrus herbei- 
geführten politischen Katastrophe, der Anbruch der von 
Jahwe längst verheissenen Heilszeit für alle Völker, in 
den Vordergrund gestellt, 45, 14—17 und 18—19. Daran 
reiht sich als würdiger Abschluss der erreichten Gedanken- 
höhe der gewaltige zweigliedrige Hymnus von der rettenden 
Macht des Heilandgottes Israels (45, 20—21 und 22—25), 
der in dem göttlichen Mahnwort „Wendet euch zu mir 
und lasst euch retten, alle Enden der Erde, denn ich bin 
Gott und keiner sonst“ seinen Gipfelpunkt erreicht und 
in der Gewissheit Israels, diesen Heilandgott zu besitzen, 
harmonisch ausklingt. 

Wenn irgendwo, so war in diesem Zusammenhange 
Gelegenheit, dem Glauben an Israels Weltmissionsberuf 
deutlich Ausdruck zu geben. Aber wir suchen auch hier 
vergebens nach der leisesten Beziehung auf den in 42, 1 ff. 
entwickelten Gedanken, dass dem empirischen Israel der 
dem Ebed zugewiesene Auftrag, das Licht der Heiden zu 
werden, zufallen solle. 
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5. 46, 1—48, 221). Der letzte Gesang in der Reihe 
der Jagob-Israelhynnen erhält sein Charakteristikum durch 
das grosse Mittelstück, das Spottlied über den Fall der 
Weltmacht Babel 47, 1—15, das in sechs sechsstichischen 
Gesätzen ganz im herkömmlichen Stil der politischen 
Spottlieder den Untergang der verhassten Feindin feiert. 
Vorbereitet wird dieses Thema durch den Introitus 46, 
1—2, der gleichsam prophetisch das grosse Ereignis vor- 
wegnimmt, und es klingt feierlich aus in der lyrischen 
Schlussstrophe 48, 20— 21, die Israel zum Auszug aus 
Babel auffordert. In diesen symmetrischen Aufriss sind 
nun mit geschickter Hand verbindende Linien gezogen. 
Zwischen den Introitus und das Mittelstück schiebt sich 
ein viergliedriger Hymnus (46, 3—4, 5—7, 9—11, 12—13), 
dessen Aufgesang in feiner Antithese die den Introitus be- 
herrschende Vorstellung von den auf Lasttieren fort- 
geschafften Götterbildern aufnimmt, um des ewigen Gottes 
liebende Fürsorge für sein Volk zu feiern, und dessen 
Abgesang mit der göttlichen Versicherung der in Bälde 
kommenden Erlösung zu dem Spottliede überleitet, während 
im Mittelpunkt des Ganzen die Majestät des die Welt- 
geschichte nach seinem Willen lenkenden Gottes Israels 
und die Bedeutung des Cyrus in seinem Heilsplane stehen. 
Auf das Spottlied aber folgt abrundend der kurze zwei- 
gliedrige Satz 48, 12—13 und 14—16, der noch einmal 
die Kerngedanken, Gottes Macht und Wille, seinen Heils- 
plan mit Cyrus’ Hilfe durchzuführen, zum Ausdruck bringt. 

Überschauen wir jetzt den Aufbau von Kap. 40 bis 
48, so bemerken wir eine bewundernswerte Ge- 
schlossenheit der Gesamtkomposition und 
ihrer fünf Teile. Jeder Gesang bildet eine in sich 


1) Auszuscheiden ist hier m. E. 48, 1—11, ein Abschnitt, der mit 
seinem harten Urteil über das empirische Israel an die Dichtung 
Jes. 56—59 erinnert. Aber auch 48, 17—19 macht Schwierigkeiten, 
da doch der Wunschsatz und die nachfolgenden Prädikate nicht 
gut futurische Bedeutung haben können. 
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geschlossene dichterische Einheit, und alle fünf fügen sich 
derart zu einer höheren Einheit zusammen, dass der 
dritte, der uns mit seiner Theodizee auf den Höhepunkt 
der ganzen Gedankenentwicklung führt, von den andern 
umrahmt wird. Sie bilden gleichsam Aufgesang und Ab- 
gesang zu dem Korpus dieser gewaltigen religiösen. Dich- 
tung, die in der heilsgeschichtlichen Deutung des gött- 
lichen Gerichts über Israel gipfelt, und durch die sich als 
Grundmotiv der unerschütterliche Glaube an den allmäch- 
tigen Gott, der sich Israel offenbart hat, und an seinen 
Heilsplan hinzieht. In dem festumrissenen Gedankenkreis 
dieses Hymnenkranzes erkennt man nun aber auch den 
Abschnitt 42, 1—9 sofort als ein Element, das man aus 
der Gesamtkomposition herausnehmen kann, ohne damit 
diese selbst oder ihre einzelnen Teile zu zerstören. Will 
man angesichts dieser Tatsache ernstlich behaupten, dass 
dieses Ebed Jahwe-Stück in organischem Zusammen- 
hange mit seiner Umgebung steht? Und dürfen wir einem 
Dichter von so bedeutender Formungskraft zutrauen, dass 
er seinen .grossartigen Entwurf durch einen unsymme- 
trischen Aufbau zerstört habe? Es hilft nichts, auf die 
ausserordentlich bewegliche Phantasie Deuterojesajas hin- 
zuweisen, denn dadurch rechtfertigt man nicht die in 
einer grossen künstlerischen Konzeption unmögliche Tat- 
sache, dass am Anfang des Hauptteiles der Dichtung eine 
Glaubensidee von fast einzigartiger Bedeutung zum Aus- 
druck kommt, die auf die Gedankenentwicklung in der- 
selben nicht den geringsten Einfluss ausübt. Ich glaube 
vielmehr, dass diese Bedenken zusammen mit 
den oben S. 38 dargelegten exegetischen 
Schwierigkeiten zu dem Urteil berechtigen, 
dass der Abschnitt 42, 1—9 erst nachträglich 
in den Hymnenkranz Kap. 40—48 eingefügt 
worden ist. 

Gehen wir nun zu der Betrachtung der Zion-Jerusalem- 
hymnen über. 
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6. 49, 1—50, 3. Den Anfang macht hier das zweite 
Ebed Jahwe-Stiick 49, 1—6, das trotz der alten exege- 
tischen Ausdeutung auf das Volk (vgl. die Glosse bani 
V. 3) ursprünglich nur von einem Individuum verstanden 
werden kann. Wie 42, 1 ff. wird es durch ein Nach- 
wort (V. 7) abgeschlossen, das offenbar bezweckt, die in 
dem Zitat ausgesprochene Verheissung auf das Volk zu 
tibertragen. Der Aufbau dieses Stiickes ist also genau 
derselbe wie der des ersten, nur dass das Amen des 
Dichters zu der grossen Verheissung in V. 1 ff. der 
lyrischen Ausschmiickung entbehrt. Auch inhaltlich be- 
rühren sich beide aufs engste. Es handelt sich um den 
Weltmissionsberuf, der dem so oft enttäuschten 
Ebed als höchster Lohn verheissen wird. Er wird auch 
hier Israel zugesprochen, demselben Israel, das jetzt ver- 
achtet ist und der Weltmacht frohnden muss!). Das ist der 
höchste Erweis des göttlichen Liebeswillens. Sehen wir nun 
zu, ob der folgende Hymnus darauf Bezug nimmt. 

Der lyrisch abschliessende Aufgesang 49, 8—13 bringt 
das Thema des Ganzen, die von Gott beschlossene Re- 
stitution Israels, wobei aber mit Absicht nicht bloss an 
die babylonischen Exulanten gedacht ist, sondern der ge- 
samten Diaspora die Heimkehr verheissen wird?). Es 
folgt dann das dreigliedrige Mittelstück des Hymnus (49, 
14—21, 22—23, 24—26), anhebend mit der prächtigen 


1) Lies V. 7 ma ayinad who mrad. 

2) In diesem Zusammenhange ist doch wohl V. 8c (= 42, 6b) 
unmöglich. 59 na könnte, ohne Verbindung mit dem synonymen 
Ausdruck 93 "18, allenfalls „Bundesträger für das Volk“ heissen, 
da aber hier das Volk selbst angeredet ist, wie aus V. 9b ff. hervor- 
geht, so ist die Aussage V. 8c widersinnig. Die Worte sind vom 
Rande in den Text gedrungen. Wenn Sellin das Ebed Jahwe- 
Stück bis auf 49, 9a ausdehnt, so berücksichtigt er m. E. nicht, dass 
es sich hier immer um Kunstformen der prophetischen Dichtung 
handelt, deren Gesätze man nicht nach Belieben auseinanderreissen 
kann. V. 9b als Anfang einer neuen Wende erscheint mir wenigstens 
bei Deuterojesaja unmöglich. 


`~ 
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Antithese von der resignierten Trauer der jetzt ver- 
einsamten Mutter Zion und ihrem künftigen Kinder- 
reichtum, den ihr Gottes nie aufhörende Liebe plötzlich 
schenkt, und in zwei kurze Wenden auslaufend, die 
dieses neue Glück Zions und Gottes eifernde Liebe um 
sein Volk ausmalen. Der Abgesang (50, 1—3) aber sucht 
den Kleinglauben Israels, der auch hier die dunkle Folie 
für den leuchtenden Glauben des Propheten bildet, durch 
die Versicherung zu überwinden, dass Gottes Liebe auch 
in der Nacht des Leidens nicht aufgehört habe und seine 
Allmacht durch Israels Unglauben nicht beschränkt werde. 

Auch hier ist mit keinem Worte von Israels Beruf 
zur Weltmission die Rede. Diese Verheissung liegt sogar 
ganz ausserhalb der in 49, 8 ff. eingeschlagenen Gedanken- 
richtung, so dass das Unorganische in dem Nebeneinander 
von 49, 1 ff. und 8 ff. hier noch auffälliger ist als in 
42, 1 ff. Andrerseits lässt sich auch hier eine gewisse 
äusserliche Ähnlichkeit zwischen den beiden Teilen nicht 
verkennen, insofern nämlich der Gegensatz zwischen der 
anscheinend verzweifelten Lage des Ebed und Gottes, alle 
menschliche Erwartung überbietendem Heilsplan mit seinem 
Auserwählten in Zions Geschick wiederkehrt. Jeden- 
falls aber kann davon keine Rede sein, dass 
nach Abtrennung von 49, 1—7 ein Rumpf ohne 
Kopf bleibt. 49, 8-50, 3 ist ein schön abge- 
rundeter und aus sich selbst verständlicher 
Zionhymnus. 

Dasselbe gilt von dem Verhältnis des folgenden Ebed 
Jahwe-Stückes zu den darauf folgenden Ausführungen. 

7. 50, 4—52, 121). Auch dieses dritte Stück 50, 
4—9, das übrigens durch seine losere, fast zur gehobenen 


1) Aus diesem Zusammenhange ist zunächst der prosaische Ein- 
satz 52, 3—6 zu streichen, der den Schlusssatz 52, 1—2 und 7—12 
zerreisst. Ferner 51, 11 (= 35, 10) und 15c—16 und wohl auch 
das kurze Nachwort zu dem Ebedfragment, 50, 10—11, dessen lehr- 
hafter Ton und scharfes Urteil über Israel nicht recht zur lyrischen 
und hoffnungsfrohen Art Deuterojesajas passen will. 
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Prosa herabsinkende Diktion von den andern Stiicken stark 
absticht, spricht von bitteren Erfahrungen, die der allezeit 
seinem Gott gehorsame Ebed hat erdulden müssen. Aber 
wir hören hier nichts davon, dass der Ebed um dieser 
seiner Treue im Handeln und Leiden willen zu einer noch 
viel. herrlicheren Aufgabe berufen werden soll, sondern das 
Liedchen erschöpft sich in dem Ausdrucke mutigen Gott- 
vertrauens des Ebed und der daraus fliessenden Gewiss- 
heit seiner schliesslichen Rechtfertigung gegenüber seinen 
Feinden. 

Die folgenden Ausführungen bewegen sich gerade in 
entgegengesetzter Richtung. Zu dem felsenfesten Glauben 
an Gottes Hilfe in Not und Trübsal soll Zion durch die 
Trostsprüche des Propheten emporgehoben werden. Gegen- 
wärtig ist es niedergebeugt durch sein schweres Geschick, 
mutlos, furchtsam. Es hat also weder von der geistigen 
Ausrüstung des Ebed etwas an sich noch von seiner 
grossartigen Glaubenskraft. Jener Ebed und dieses Zion 
sind also so völlig inkommensurable Grössen, dass kein 
Dichter je darauf kommen konnte, sie zum Thema ein 
und desselben Gesanges zu machen. Ich meine, hier ist 
es mit Händen zu greifen, dass nicht dichterische Kon- 
zeption das Ebedfragment und die nachfolgenden Hymnen 
zusammengebracht hat, sondern nachträgliche Reflexion, 
die in gewissen Äusserlichkeiten ein Gemeinsames zwischen 
beiden Gestalten entdeckte: der Ebed hatte zu leiden, Israel 
auch. Dem Ebed soll durch Gottes Hilfe sein Recht werden, 
Israel desgleichen. Das ist alles. Es fehlt jede organische 
Verbindung beider Gestalten, sie fallen auf den ersten Blick 
auseinander, und die ganze Gedankengruppe erscheint deut- 
lich aus zwei differenten Teilen, dem Ebedfragment und den 
darauf folgenden Hymnen, komponiert. Bei der auffällig 
sprunghaften Diktion und dem Mangel einer deutlich erkenn- 
baren Gliederung in 51, 1 ff. ist es übrigens schwer, diese 
hymnischen Stücke richtig abzugrenzen. Ein wirklicher 
Zionhymnus wie in 49, 8 ff. und nachher wieder in Kap. 54 
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liegt hier nur in 51, 17—52, 9 vor, und dieser Abschnitt 
lässt sich auch leicht als ein abgeschlossenes kleineres Lied 
von drei Gesätzen (51, 17—20 + 21 —23; 52, 1—2; 52, 7—9) 
erweisen. Der verbleibende Rest ist zwar durch die Im- 
perative (51, 1, 4, 6, 7, 11), die Anrede in der zweiten 
plur. und das gross empfundene Bild vom „Arm Jahwes“ 
charakterisiert, kann aber in der überlieferten Ordnung 
nicht als poetische Einheit angesehen werden. Besondere 
Schwierigkeiten macht dabei 51, 4—6, zumal der Text in 
V. 4 nicht sicher zu ermitteln ist. Es scheint fast, als 
wenn hier der Gedanke an des Ebed resp. Iraels Beruf 
zur Weltmission mit Absicht fallen gelassen ist, und auch 
sonst scheinen mir Anzeichen dafür vorhanden zu sein, 
dass hier ein anderer das Wort hat als der Dichter von 
Kap. 40—48 und der Zionhymnen. Aber wie auch das 
Verhältnis dieser Abschnitte zueinander sein mag, so viel 
dürfte sicher sein, dass 51, 1—52, 12 zu dem vorauf- 
gehenden Ebed Jahwe-Stück nur in dem losen Zusammen- 
hang eines Gedichts zu dem davorgesetzten Motto steht 
und auch ohne dieses in allen Punkten verständlich ist. 
8. 52, 13—55, 13. Zu dem gleichen Resultat führt 
eine vorurteilslose Betrachtung des letzten Ebed Jahwe- 
Stückes und der darauf folgenden Abschnitte. Das exe- 
getisch sehr schwierige Lied vom Martyrium des grossen 
Ungenannten und seiner nachmaligen Verherrlichung gipfelt, 
wie man trotz manches Unverständlichen mit Bestimmtheit 
sagen darf, im Gedanken seines schuldlosen Leidens 
für die Gemeinschaft in dem freiwilligen Opfer seiner 
Person. Da nun Deuterojesaja mehr als einmal sagt, dass 
Israel nach Gottes Ratschluss im Exil die verdiente Strafe 
für seine Sünde abgebüsst hat, so ist doch wohl von vorn- 
herein klar, dass jener Ebed und dieses Israel absolut 
nichts miteinander zu tun haben, also nicht in derselben 
Dichtung organisch verbunden sein können. Es fehlt denn 
auch in 54, 1 ff. jede Beziehung auf den Grundgedanken 
des Ebed Jahwe-Stückes. Nur ein paar dünne Fäden führen 
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herüber und hinüber, wie sie bei einer am Aussern haften- 
den Vergleichung beider Gestalten leicht einzuziehen waren: 
Verherrlichung nach dem Leiden, kurze Dauer des göttlichen 
Zornes. Und diese Beziehungen beschränken sich auf den 
dritten Zionhymnus 54, 1—17, der wiederum nach Inhalt 
und Form (Aufgesang 1—3, zweigliedriger Hauptteil 4—8 
und 9—10 und zweigliedriger Schlusssatz 11—14a und 
14b—17) völlig selbständig ist, während das abschliessende 
Gedicht 55, 1—13, das übrigens mit 51, 1 ff., 52, 10 ff. 
(s. oben) zusammenzustellen sein dürfte, mit dem Lied vom 
Martyrium gar nichts gemein hat. — 

Angesichts des hier vorgeführten Tatbestandes möchte 
man es fast für unmöglich halten, dass Marti in seinem 
Kommentar zu Jesaja (S. 361) sagen kann, man breche 
Deuterojesaja das Herz aus, wenn man die Ebed Jahwe- 
Stücke aus dem Zusammenhange seiner Trostschrift heraus- 


nehme, und schädige den Aufbau auf das empfindlichste. 


Aber die kollektive Deutung des Ebed, die auch dieser 
Exeget restlos durchzuführen weiss, hat ja auch anderweit 
so seltsame exegetische Irrgänge gezeitigt, dass solche Kon- 
sequenzen begreiflich und verzeihlich erscheinen. Speziell 
in bezug auf die Komposition des ganzes Buches und 
seiner Teile hoffe ich im vorhergehenden bewiesen zu 
haben, dass die Beseitigung der vier Lieder den künstle- 
rischen Aufbau nicht nur nicht schädigt, sondern von ihm 
geradezu gefordert wird. Sie schieben sich, auf den 
klaren Fluss der Gedankenentwicklung angesehen, überall 
störend ein, können also nicht im ursprünglichen 
Plane des Dichters gelegen haben. 

Aber bei dieser Erkenntnis können wir es nicht be- 
wenden lassen. Die Stellung dieser Stücke im jetzigen 
Buche ist zu charakteristisch, als dass wir sie unbeachtet 
lassen könnten. Denn davon kann keine Rede sein, dass 
sie, wie Duhm annimmt, ihren Platz dem Zufall ver- 
danken. Das Gegenteil ist richtig. Es kann nicht Zufall 
sein, dass sich ein kunstvoll erweitertes Ebed Jahwe-Lied 
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innerhalb der grossen Komposition Kap. 40—48 gerade 
nach der ersten Erwähnung des Ebed Israel einstellt, am 
Anfang des grossen Mittelstiicks 42, 10 ff., und dass jede 
der Zionhymnen in Kap. 49 ff. mit einem solchen Liede 
beginnt, 49, 8—50, 3 mit 49, 1—7; 51, 1 ff. mit 50, 4—9 
(10) und 54, 1—17 mit 52, 13—53, 12. Hier liegt ein 
bestimmter Plan in der Verteilung der Stücke über das 
ganze Buch deutlich vor Augen. 

Wer nun wie Sellin annehmen zu müssen glaubt, 
dass diese Stellung der Ebed Jahwe-Stücke auf Deutero- 
jesaja selbst zurückgehe, kommt dabei in einige Verlegen- 
heit. Er muss uns glaubhaft machen, was den Propheten 
veranlasst hat, diese Fragmente in seine ganz anders 
orientierten Kompositionen aufzunehmen, er muss aber vor 
allem versuchen, einen einheitlichen sachlichen Ge- 
sichtspunkt für ihre jetzige Stellung innerhalb der Hymnen 
von Israels Erlösung und Restitution aufzuzeigen. Für 
jenes hat Sellin eine zeitgeschichtliche Erklärung gegeben 
unter der Voraussetzung, dass sich alle vier Stücke auf 
das Schicksal Jojachins beziehen und von Deuterojesaja 
selbst herrühren. Aber wie nun, wenn sich dagegen ge- 
wichtige Bedenken erheben? Sollen wir dann glauben, 
dass sich der Dichter von aussen her beeinflussen liess, 
nachträglich in sein Kunstwerk heterogene Bestandteile 
einzufügen? Die von Sellin (S. 141 f.) vorgebrachten 
sachlichen Gründe für die Einordnung der Ebed Jahwe- 
Stücke je an ihrem Platze im Tenor der Trostschrift sind 
m. E. nicht durchschlagend; denn nach solchen Gesichts- 
punkten geordnet konnten die Stücke ebensogut an an- 
deren Stellen eingefügt worden sein. Aber auch dann 
wäre in jedem Falle die Disharmonie der Grundtöne so 
stark, dass darüber die schwachen Anklänge in Neben- 
tönen gar nicht zu Gehör kämen. Es ist meiner Meinung 
nach überhaupt nicht möglich, einen einheitlichen sach- 
lichen Gesichtspunkt für die jetzige Verteilung der 
Stücke über die ganze Trostschrift zu finden — das ist 
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das Wahrheitsmoment in Duhms These vom Zufalls- 
charakter der Ebed Jahwe-Lieder —, weil diese Stellung 
wesentlich praktische, formale Gründe hat. Sie ist auch 
schwerlich Deuterojesajas Werk, sondern rührt meiner 
Meinung nach vom Sammler der Trostschrift Kap. 40—55 
resp. 40—66 her. Darüber im tolgenden ein paar Be- 
merkungen. 
I. 

Es ist m, E. ein weiteres Verdienst der unermüdlichen 
Arbeit Sellins an dem Ebed Jahwe-Problem, dass er 
durch seine tapfer verteidigte Jojachinhypothese den Grund 
zum geschichtlichen Verständnis des schwierigsten Stückes 
in der ganzen Schrift Deuterojesajas, des Liedes 52, 13 
bis 53, 12 gelegt hat, und ich bekenne gern, in diesem 
Punkte, wo die kollektive Deutung des Ebed begreiflicher- 
weise zu den tollsten Missverständnissen geführt hat, von 
ihm in der Hauptsache völlig überzeugt zu sein. 
Dieses Gedicht vom Leiden und der Verherrlichung des 
Ebed, das nur als Schilderung des schweren Geschickes 
eines dem Dichter lebendig vor Augen stehenden Zeit- 
genossen verständlich ist, gewinnt sofort für uns Leben, 
wenn wir es als einen Rest der auf Jojachins freiwilliges 
Opfer gedichteten Hymnen betrachten, die nach dem 
Zeugnis des Josephus im jüdischen Volke noch in spätester 
Zeit bekannt waren. 

Es verlohnt sich wohl, auf diese nur von A. Köhler 
in seiner Biblischen Geschichte (II, 2, 481) herangezogene 
Tradition mit Sellin nachdrücklich aufmerksam zu 
machen. Ant. X, 7, 1 und 11, 2 (Niese $ 100 und 230) 
erzählt Josephus im Anschluss an 2. Reg. 24, 10 ff., dass 
sich Jojachin — er nennt ihn bezeichnenderweise trotz 24, 8 
pioet xenorös nal dixotog — beim Anrücken der Chaldäer 
im Jahre 597 mit seiner Familie freiwillig geopfert habe, 
weil er nicht wollte, dass sein Land um seinetwillen dem 
Untergang geweiht würde. Der Babylonier hielt, so heisst 
es da, dem Jojachin nicht die eidliche Zusicherung ~ eaea- 


Bemerkungen zu den Ebed Jahwe-Liedern in Jes. 40 ff. 49 


Odvte eta yuvarnay xal téxvwy xal tho ovyyeveiag Ans 
EXOVOLWG ALTOV UMEQ THG MATELOOS, We & un xaTa- 
oxapein Anp3eioa vo tig modtogniag (noch deutlicher 
an der ersten Stelle, wo auch die Einzelheiten dieser denk- 
würdigen Tatsache genauer angegeben sind: ovx n&iov 
nv nmöhıv xıvdvvsdovoav dt avtovy meQLroga?, 
alk’ anceag ty unteon nal toric Ovyyereis magadidwat 
Toig neupdeicıw brò tov BaßvAwviov orgatryots; erst nach- 
her wird J. selbst mit 10832 Leuten abgeführt). Dieser 
königliche Beweis von Treue und Liebe zu Volk und 
Vaterland hat offenbar auf die Zeitgenossen und die 
späteren Geschlechter grossen Eindruck gemacht. Schon 
Jeremias Urteil (Kap. 22, 28) über den unglücklichen 
Fürsten zeugt von herzlicher Teilnahme mit seinem trau- 
rigen Lose, das er nach des Propheten Meinung nicht 
verdient hatte — das liegt doch wohl in der unwilligen 
Frage und dem Bilde vom „verächtlichen Machwerk“ 
und „wertlosen Gefiss‘!), Und was Jahrhunderte später 
Josephus ganz gelegentlich über das unvergessene Mar- 
tyrium des Königs sagt, beweist, wie treu das Volk die 


1) In Jer. 22, 24 ff. sind zwei Aussprüche des Propheten über 
den König J. zusammengestellt, die verschiedenen Zeiten angehören 
und aus verschiedener Beurteilung hervorgegangen sind. 22, 24 (wo 
wir den originalen Text zu suchen haben) muss aus den ersten 
Tagen seiner Regierung stammen, wo es schien, dass die sinnlose 
Oppositionspolitik mit Zustimmung des Königs fortgesetzt werden 
sollte, und will lediglich zum Ausdruck bringen, dass der Wider- 
stand gegen die Chaldäer unter allen Umständen eine Katastrophe 
für das Königshaus heraufbeschwören werde. 22, 28 dagegen kann 
erst zur Zeit (oder kurz nach) der Deportation des Königs ge- 
sprochen sein und ist m, E. unter dem Eindrucke des mutigen Ein- 
tretens Jojachins für sein Volk und seine Hauptstadt und der von 
Nebukadnezar nachträglich anbefohlenen scharfen Massregeln, von 
denen Josephus berichtet, entstanden. Der genauere Bericht Ant. X, 
7, 1 über die anfängliche Stellung von Geiseln an die chaldäischen 
Heerführer und der nachträgliche briefliche Befehl des Königs 
macht durchaus nicht den Eindruck legendarischer Ausschmückung. 
Dass Jeremias zweites Wort keine Sympathie für J. zeige und 
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Erinnerung an diesen Mann gepflegt hat, vgl. Bell. VI, 
2, 1 (N. § 103): xaAöv ümodeıyua BovAousvp owLlev tiv 
matetda cot [d. h. dem angeredeten Johannes von Gis- 
chala] mgdxertae Baoihevg “Iovdaiwy “Iexoviag oç mote 
oteatetoarte ty Baßvlwvio dt’ avròv Enwv eéotn reiv 
Gldvar tig rohewg xal peta yeveds aiyualwoiav vnéuerver, 
&Sehovorov veg toù uù) nragadorvaı taŭra rrolsuloıs ta 
aya xal tov olxov tov Feoù sreguudeiv pAeyousvov. dı a 
touto Adyog TE avtoyvy noög anavıwv Tovdaiwv 
t€Q0¢ uve xal uvnun ĝéovoa OL alwvog dei 
véa TOLGEMLYLVOMEVOLG napadidwoıvasavaror. 

Ich bin geneigt, den Wert dieser Tradition höher ein- 
zuschätzen, als es Sellin selbst in seiner Auseinander- 
setzung in „Der Knecht Gottes bei Deuterojesaja“ S. 256 ff. 
tut. Sie kann geradezu als Schlüssel für die Lösung des 
Rätsels von Jes. 53 dienen. Zunächst weist, wie auch S. 
betont, .der Ausdruck tegög Aoyog und die Betonung der 
Volkstümlichkeit darauf hin, dass wir die dem Josephus 
vorschwebende religiöse Poesie im Kanon des A. T. zu 
suchen haben, und zwar in dem Umkreis der vom Stand- 
punkt dieses Schriftstellers aus alten Literatur. Es ist 
nun wohl möglich, dass sich im Psalter Reste von Jojachin- 
hymnen finden, aber beweisen können wir das nicht. 
Anders liegt die Sache mit Jes. 53. Der hier geschilderte 
Ebed kann, wie gesagt, nur ein dem Dichter lebendig vor 
Augen stehender bedeutender Zeitgenosse sein, weil 
das Lied schlechterdings nur als Reflex einer von ihm 
wirklich erlebten Geschichte eines solchen verständlich 
ist. -Nun führt uns der Zusammenhang, in dem es über- 
liefert ist, auf das 6. Jahrhundert, gleichviel wie man sich 
in der Frage nach der deuterojesajanischen Autorschaft 
entscheidet, und damit ist die Grundlage geschaffen, das 


keine Andeutung darüber enthalte, dass des Königs Geschick un- 
verdient sei (Cornill z. St.), wird man umsonst zu behaupten suchen. 
— Ezech. 19 und Thren. 4 lasse ich hier absichtlich beiseite, 
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Schicksal Jojachins bei der Exegese von Jes. 53 in den 
Kreis der überhaupt möglichen Deutungen zu ziehen. 
Geht man dann mit der von Josephus gebotenen geschicht- 
lichen Überlieferung ernstlich an das Studium des Liedes, 
so hebt sich m. E. die Persönlichkeit des königlichen 
Märtyrers wie von selbst von dem zunächst so ver- 
schwommenen Hintergrunde ab. Im besonderen ist es ein 
Zug in dem Bilde des Ebed, der durch die Deutung auf 
Jojachin greifbar deutlich wird, sein stellvertretendes 
Leiden, vgl. 53, 5f. und 12. Bei jedem andern Er- 
klärungsversuch bleibt dieses wichtigste Charakteristikum 
innerhalb der geschichtlichen Schilderung von Jes. 53 ein 
Rätsel, weil ohne historische Beziehung; bei der Deutung 
auf die Persönlichkeit Jojachins tritt es sofort ins helle 
Licht der Geschichte: er hat tatsächlich für die Ver- 
fehlungen vieler gebüsst und ist für die „Sünder“ ein- 
getreten. 

Es ist hier nicht der Ort, näher darauf einzugehen, 
wie die Hauptzüge von Jes. 53 in dem traurigen Schicksal 
Jojachins und in der an ihn anknüpfenden messianischen 
Hoffnung ihre vollbefriedigende Erklärung finden. Sellin 
hat das Material mehrmals in aller Breite vorgeführt. Ich 
will nur das eine bemerken, was wohl auch S. nicht ge- 
nügend beachtet hat, was aber nach den sehr wertvollen 
Ausführungen Gressmanns!) nicht mehr ausser acht 
gelassen werden darf: wenn wir nicht imstande sind, alle 
Züge des leidenden, aber von Gott wieder zu Ehren ge- 
brachten Ebed historisch zu deuten, so liegt das, abgesehen 
von dem schlecht überlieferten Text und dem fragmenta- 
rischen Charakter, an der stilistischen Eigenart des 
Liedes. Ich möchte freilich nicht von Mysterienstimmung 
und von einem Kultliede sprechen, weil dabei der histo- 
rische Einschlag in dem Gedicht ignoriert wird, wohl aber 
von Verwertung mythologischer Motive zur Cha- 


1) Israel. und jüdische Eschatologie S. 301 ff. 
4* 
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rakteristik des Schicksals des Ebed. Denn sicher ist das 
tiefe Leid des Helden unter dem Bilde der Hadesfahrt 
dargestellt, vgl. V. 8 f. Damit erledigen sich m. E. eine 
ganze Reihe exegetischer Schwierigkeiten. 

Die von Sellin mit Glück verfochtene Deutung von 
Jes. 53 auf die Person Jojachins und die an sie anknüpfende 
Zukunftshoffnung Israels ist bis jetzt nicht entscheidend 
widerlegt, geschweige denn durch einen besseren Er- 
klärungsversuch überholt worden. Auch das scheint mir 
dafür zu sprechen, dass er für die Erklärung von Jes. 53 
den richtigen Weg gefunden hat. 

Anders liegt nun aber die Sache bei den Stücken 
42, 1 ff, 49, 1 ff. und 50, 4 ff. Gegen die Deutung dieser 
Lieder auf den unschuldig leidenden Jojachin erhebt sich 
nach wie vor eine Reihe gewichtiger Bedenken, und ich 
kann nicht finden, dass Sellin hier seine Position durch 
den neuesten Beitrag zum Problem wesentlich gefestigt 
hätte. Gerade umgekehrt wie bei Jes. 53 muss es hier 
heissen: solange sich für diese drei Lieder eine andere 
Erklärung des individuellen Ebed als die von S. gegebene 
exegetisch ohne offenbare Vergewaltigung des Textes 
durchführen lässt, bleibt sein Lösungsversuch eine Möglich- 
keit neben andern, mindestens gleichberechtigten. Ich bin 
aber der Überzeugung, dass sich hier tatsächlich eine andere 
und glücklichere Lösung des Ebed Jahwe-Problems 
finden lässt oder richtiger im Kerne schon gefunden hat, 
die ohne Frage den einen Vorzug besitzt, dass sie uns 
mehr als S. es kann, begreiflich macht, wie die höchsten 
Aussagen vom individuellen Ebed auf den Ebed Israel 
übertragen werden konnten, vgl. 42, 5ff. und 49, 1 ff. 
Es ist das die Deutung des Ebed auf das Pro- 
phetentum Israels nach seinem engeren und 
weiteren Missionsberuf. Dieses eigenartige ge- 
schichtliche Phänomen ist in den drei Liedern mit 
grosser dichterischer Kraft in der Gestalt des Ebed an- 
geschaut, der von Gott berufen und mit seinem Geist- 
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begabt seines schweren Berufes mit heroischer Stärke und 
Treue waltet, scheinbar darin erfolglos und doch von Gott 
schliesslich als Sieger erwiesen und zu den höchsten Auf- 
gaben bestimmt. 

Der feste Ausgangspunkt für diese Erklärung der 
Ebedfigur ist der unverkennkare, aber von Sellin m. E. zu 
wenig berücksichtigte prophetische Zug in dem Bilde 
des Knechtes Gottes, wie er besonders deutlich in 50, 4 ff., 
aber auch in 49, 1 ff. und 42, 1ff. zum Ausdruck kommt. 
An letzter Stelle macht m. E. überhaupt erst die Vor- 
stellung von der weltumspannenden prophetischen 
Wirksamkeit des Ebed die Parallele zwischen ihm und 
dem verherrlichten Ebed Israel, speziell die ungeheure 
Aussage von Israel als der ny na und dem oma “W 
(wonach dann das Folgende bildlich zu verstehen ist, 
s. oben S. 35) psychologisch begreiflich. Sodann aber 
empfiehlt sich diese Erklärung durch die Möglichkeit, die 
einzelnen Aussagen vom Ebed ohne jeden Zwang als 
Reflexe des in den geschichtlichen Prophetengestalten ver- 
körperten prophetischen Ideals und der in ihrer Erschei- 
nung begründeten universalen Zukunftshoffnung zu deuten. 
Es muss genügen, hier einige Hauptpunkte herauszustellen. 
Ich nenne den unbedingten Gehorsam dieser Männer gegen 
die göttliche Stimme im Herzen und die Berufstreue bis 
zu geduldiger Hinnahme von Beschimpfung und Misshand- 
lung, vor allem aber die dem marktschreierischen nationalen 
Prophetentum entgegengesetzte seelsorgerische Wirksam- 
keit der echten Boten Gottes, die sich zum Ziel gesetzt 
hat, die gedrückte Stimmung der Zeitgenossen nicht durch 
Vorspiegelung falscher Hoffnungen scheinbar zu bannen, 
in Wirklichkeit aber zur Verzweiflung zu steigern, sondern 
den Lebensmut durch Zurückführung der Irregeleiteten 
auf den rechten Weg zu heben und so Israel die Kraft 
zur Erfüllung seiner religiösen Aufgabe in der Welt zu 
bewahren, vgl. 42, 1 ff. Denn das ist die grösste dem 
Ebed gegebene Verheissung, dass er ein Licht für die 
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Heidenwelt werden soll, d. h. dass durch die missionarische 
Wirksamkeit der Propheten an dem eigenen Volke das 
Organ für die Durchführung des Heilsplanes Gottes mit 
der Welt geschaffen wird. Dieser Gedanke soll ihm ein 
Trost in den schweren Erfahrungen seines Berufes sein. 
Er arbeitet an der Gewinnung der Welt für den Gott 
Israels, wenn er das Herz seines Volkes zu Gott zurück- 
wendet, 49, 5ff.!). Genau so hat z. B. Jesaja seinen 
Beruf als Prophet aufgefasst °). 


Steht es aber so mit den genannten drei Liedern, dass 
die Deutung des Ebed auf das in ihm angeschaute pro- 
phetische Ideal in Israel eine zum mindesten sehr er- 
wägenswerte exegetische Möglichkeit ist, und ist anderer- 
seits das vierte Lied mit einer an Gewissheit grenzenden 
Wahrscheinlichkeit als Rest der an Jojachin anknüpfenden 
frommen Dichtung zu erklären, so haben wir in Jes. 40 ff. 
neben dem Ebed Israel des Deuterojesaja nicht eine, 
sondern zwei, und zwar zwei völlig verschiedene 
Ebedgestalten?). Damit ist dann aber die Frage nach 
der Herkunft der Ebed Jahwe-Stücke schon zur Hälfte 
erledigt: es ist doch wohl nicht gut möglich, sie 
alle drei auf Deuterojesaja zurückzuführen. 
Für 52, 13 ff. kommt die von Dillmann mit Recht be- 
tonte sprachliche Differenz gegen Deuterojesaja als positiver 
Beweisgrund hinzu, für 50, 4 ff. die sehr lockere Diktion, 
die dem Stück mehr den Charakter eines kurzen Ent- 
wurfs zu einem Liede als eines durchgearbeiteten Gedichts 
in der Art deuterojesajanischer Poesie gibt. Dagegen tragen 


1) Die Erklärung von 49, 5 ff. hat m. E. von V.5 auszugehen, 
wo klar ausgesprochen wird, dass der Ebed das von Gott erwählte 
Werkzeug zur Bewahrung Israels vor völligem Abfall von seinem 
Gott sein soll (das kann doch x 399% saa wd nur heissen). 

2) Vgl. meine Darlegungen in der zusammenfassenden Mono- 
graphie „Das assyrische Weltreich im Urteil der Propheten“. 
Göttingen 1908. S. 86 ff. 

8) Ähnlich schon Bertholet, „Zu Jesaja 53“. Tübingen 1899. 
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allerdings 42, 1 ff. und 49, 1 ff. in Sprache und Stil deut- 
lich den Stempel Deuterojesajas. Hier ist ja auch in dem 
Nachworte, das die dem Ebed gegebene Verheissung auf 
Israel überträgt, seine Hand nicht zu verkennen. Aber 
damit ist nun noch nicht bewiesen, dass er der Dichter 
dieser Ebed Jahwe-Stiicke sein muss, vielmehr scheint 
mir gerade aus den beidemal hinzugeftigten Nachworten, 
die die Bedeutung einer Anweisung zum richtigen Ver- 
stindnis des Vorhergehenden haben, hervorzugehen, dass 
Deuterojesaja hier ältere Dichtungen aufgenommen 
hat. Dazu stimmt der von Gressmann mit Recht be- 
tonte fragmentarische Charakter der Ebed- Lieder, vor 
allem die Tatsache, dass der ungenannte individuelle 
Ebed hier trotz der vorher eingeführten kollektiven Ebed- 
gestalt unvermittelt auftaucht und wie eine längst bekannte 
Figur vorgeführt wird. So hätte sich wohl Deuterojesaja 
schwerlich selbst zitiert. 

Nehmen wir das alles zusammen mit den oben aus 
der formalen Analyse von Kap. 40 ff. gewonnenen Indizien, 
so wird man den Schluss nicht abweisen können, dass 
Deuterojesaja in 42, 1 ff. und 49, 1 ff. ältere, vom prophetischen 
Ebed handelnde Lieder aufgenommen, stilistisch geformt und 
auf das Volk umgedeutet hat, während in 50, 4 ff., dessen 
Nachwort ja auch schwerlich auf ihn zurückgeht, ein von 
ihm nicht geformtes Fragment eines solchen Liedes, in 
52, 13 ff. aber ein Hymnus aus einem ganz andern Ge- 
dankenkreise vorliegt. Die beiden ersten Ebed Jahwe- 
Stücke haben wir dann als Zeugnisse dafür anzusehen, 
dass Deuterojesajas Glaube einmal von dem erlösten Israel 
das denkbar Höchste erhofft hat, dass nämlich dem Volke 
in seiner Gesamtheit Prophetengabe und Prophetenkraft 
zur Eroberung der Welt für den einen Gott, der sich in 
ihm offenbart hat, zuteil werden würde, — ein bemerkens- 
wertes Gegenstück zu der in 61, 5f. ausgesprochenen 
theokratisch-priesterlichen Heilshoffnung und eine Parallele 
zu dem, das Ziel der religiösen Entwicklung Israels offen- 
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barenden Moseworte Num. 11, 29 und ähnlichen Ausspriichen 
in den Prophetenschriften. 

Es wäre nun an sich möglich, dass Deuterojesaja 
selbst die beiden Stücke 42, 1 ff. und 49, 1 ff. später 
der Sammlung seiner von Israels Erlösung handelnden 
Dichtungen eingefügt hätte, um dadurch zart anzudeuten, 
mit welchen überschwenglichen Erwartungen er selbst 
einst den Anbruch der Heilszeit begrüsst hatte. Aber der 
Umstand, dass sich neben diesen beiden Resten nicht bloss 
das Fragment 50, 4 ff., sondern auch eine Probe aus den 
etwa gleichzeitig entstandenen Jojachinhymnen in der 
Sammlung Jes. 40—55 findet, spricht doch wohl dagegen. 
Viel wahrscheinlicher ist es, dass diese Zusätze zu den 
Dichtungen Deuterojesajas auf einen Sammler zurück- 
gehen, der auf diese Weise prophetische Stücke ver- 
schiedener Herkunft, aber gleicher Tendenz als Denkmäler 
aus der Zeit der ersten goldenen Hoffnungsstrahlen ver- 
einigen wollte. Er tat das so, dass er ein abgerundetes 
Lied aus dem eine Zeitlang von Deuterojesaja vertretenen 
Gedankenkreise vom Missionsberuf des Volkes an die 
erste geeignete Stelle nach der erstmaligen Erwähnung 
des Ebed Israel, d. h. aber an den Anfang des dritten 
Gesanges setzte, die andern aber je an den Anfang der 
drei Zion-Jerusalemhymnen. Vielleicht ist dieser Sammler 
derselbe, dem wir die ganze Schrift Jes. 40—66 verdanken. 
Denn davon kann m. E. gar keine Rede sein, dass sie 
im zweiten Teile Stücke aus der Zeit Nehemias enthält. 
Sie führt, wie schon bemerkt wurde, für eine besonnene 
Exegese in keinem ihrer Teile über die zweite Hälfte des 
6. Jahrhunderts hinaus, zeigt also von Anfang bis zu 
Ende die Tendenz, prophetische Dichtungen aus der Zeit 
der Neuschöpfung Israels zu vereinigen. 

W. Staerk. 
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J.Geffcken, dem wir ausser grundlegenden Unter- 
suchungen über die Oracula Sibyllina!) eine ausgezeichnete 
Ausgabe derselben ?) verdanken, hat unter obigem Titel ®) 
eine Schrift herausgegeben, die wegen der ausserordent- 
lichen Reichhaltigkeit ihres Inhalts und der Fülle neuer, 
anregender, aber vielfach zum Widerspruch herausfordern- 
der wissenschaftlicher Ergebnisse besonderen Anspruch 
darauf erheben darf, auch in dieser Zeitschrift eingehender 
gewürdigt zu werden. 

Sehr wichtige und, wie mir scheint, zugleich sehr 
richtige Gedanken stellt er gleich in seinem Vorwort auf. 
Unverkennbar ist sein Buch ein dankenswerter Beitrag 
zur Geschichte des christlichen Schrifttums. „Die Quellen 
fliessen hier ungewöhnlich reich; wir können auf Schritt 
und Tritt feststellen, wie das Christentum mit der helleni- 
schen Popularphilosophie Fühlung gewonnen und diese 
verstanden hat; wir haben es hier nicht, wie man uns 
zuweilen noch einreden will, mit geistesstarken Glaubens- 
helden zu tun, sondern mit noch sehr schwachen Anfängen, 
mit wahren origines Christianae* (S. VI). Den gleichen 
Gedanken, dass nämlich zwischen christlichem und heid- 
nischem Schrifttum ein sehr enger Zusammenhang be- 
standen hat, und dass es Aufgabe des Geschichtschreibers 
griechischen Schrifttums ist, dies nachzuweisen, habe ich 
vor Jahren in dieser Zeitschrift*) und in der Wochenschr. 


1) „Komposition und Entstehungszeit d. Orac. Sibyll.“ Leipzig 
1902. Hinrichs. (Texte u. Untersuchungen, Bd. 23, 1.) 

2) Unter den von der Berliner Kirchenv.-Kommiss. herausgeg. 
christl. Schriftstellern. Leipzig 1902. Hinrichs. 

8) J. Geffcken, Zwei griechische Apologeten (Sammlung 
wissenschaftlicher Kommentare zu griechischen und römischen 
Schriftstellern). Leipzig u. Berlin 1907. Teubner. XLIII u. 333 8. 
gr. 8. 10 Mk. 

4) „Über Christs Behandlung der griech. Patristik XXXIII, 
'8.185 ff., „Paralipomena Christiana“ XXXIV, S. 109 f., „Nachträg- 
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f. klass. Philol. besonders gegen Christ mit Nachdruck 
geltend gemacht, weil dieser in seiner Griech. Lit.-Ge- 
schichte, unbekiimmert um jenen entwicklungsgeschichtlich 
so bedeutungsvollen Gedanken, die Patristik, ja das ganze 
christliche Schrifttum überhaupt, einfach in einen Anhang 
verwiesen hatte, um sich hier mit demselben, das nun in 
seiner Vereinzelung manches durchaus Unerklärliche auf- 
wies, schlecht und recht abzufinden. Geffckens Doppel- 
absicht, wie er sie in seinem Vorwort (S. VII) ausspricht, 
verdient unumwundene Anerkennung: „Den Theologen* — 
sagt er — „möchte ich zeigen, dass sie die Apologeten 
vielfach falsch beurteilt haben, dass es sich hier um ein 
wunderbar fesselndes Werden, nur in den seltensten Fällen 
aber um ein fertiges Können handelt, mit andern Worten, 
dass hier die kühlste philologische Objektivität am Platze 
ist; den Philologen selbst, die nur zu oft die Apologeten 
als Quellen für ältere Weisheit ansehen, möchte ich 
Menschen von Fleisch und Bein, mit voller Daseinsberech- 
tigung für ihre eigene Zeit vorführen.“ Und diesen Doppel- 
zweck hat er glänzend erreicht. In der Reihe der wissen- 
schaftlichen Kommentare zu griechischen und römischen 
Schriftstellern muss, wie ich glaube, dem Werke Geff- 
ckens ein hervorragender Platz eingeräumt werden; denn 
es dürfte unter den erschienenen Bänden kaum einer sein, 
der durch so tiefgründige, die weiten Gebiete des klassischen 
Schrifttums, der alten Philosophie, der jüdischen und der 
christlichen Apologeten mit gleicher Sicherheit umspannende 
Gelehrsamkeit den Leser in jene grosse, für die Entwick- 
lung weltbewegender Gedanken so entscheidende Zeit, wie 
es die ersten christlichen Jahrhunderte sind, so vorzüglich 
einzuführen vermöchte, wie dieser von Geffcken her- 
rührende, der uns zwei bedeutende Apologeten, Aristides 
und Athenagoras, in neuer Ausgabe mit ausführ- 
lichen Kommentaren und daneben noch manches andere 


liches“ XXXV, S. 85 ff. Wochenschr. f. kl. Phil. 1896, S. 150 ff; 
1900, S. 895 ff. u. öfter. 
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bietet, dessen bei dieser Musterung noch besonders gedacht 
werden soll. 

Ausgehend von der jüdischen Apologetik und ihrem 
Bemühen, das eigene Volkstum, bei Josephus auch die 
eigene Person, in ein günstiges Licht zu setzen, weist G. 
in seiner Einleitung (S. IX—XLIII) an den einzelnen Ver- 
tretern derselben zunächst den Einfluss des Hekataios von 
Teos nach, sowie die Wandlungen, Erweiterungen und 
Fälschungen, die man mit einzelnen seiner Nachrichten 
vorgenommen. Zu dieser Richtung kommt nun die schon 
vor Josephus und Philon vorhandene Bekämpfung der 
Heidengötter. Die älteren Apologeten kennen die früheren 
Kämpfe um den Glauben gar nicht, auch Platon nicht 
unmittelbar; sie schliessen an den noch zu ihrer Zeit fort- 
dauernden Streit der Stoa, der Epikureer, der Skeptiker 
und auch der Kyniker über die Götter an. Zu ihrer Er- 
klärung ist die erstaunlich langlebige Popularphilosophie 
ganz besonders gut verwendbar. Um in die Apologeten 
einzuführen, geht G. auf den Streit der Philosophen über 
die Götter sowie über die Götterbilder ein und zeigt, wie 
die Bekämpfung der letzteren und ihre Rettung vor An- 
griffen nicht durch das Christentum bedingt worden ist. 
Das Christentum im 2. Jahrhundert und vor ihm das 
Judentum hat die hellenische Polemik nur verstärkt und 
andererseits, als man das Christentum zu beachten begann, 
die Verteidigung kräftiger entwickelt. Um von der plan- 
mässigen jüdischen Apologetik eine Vorstellung zu geben, 
verweilt @. eingehender bei Philon und dessen Schrift 
méot Biov Fewertixov. Diese Schrift hat in ihren beiden 
Teilen, einem feindlichen Riickblicke auf die heidnischen 
Kulte und einer preisenden Hervorhebung des jüdischen 
Wesens, was man bisher nicht beachtet hat, einen Vor- 
läufer in einer ganz gleichartigen Stelle der Sibyllinen, 
und zwar in deren ältestem, dem 1. Jahrhundert v. Chr. 
angehörigen Teile III, 573—597. In der kleinen, aber 
äusserst wertvollen Schrift Philons liegt die alte Form der 
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Apologie vor, wie sie später, sonst Zug für Zug wieder- 
holt, bei Aristides aufs neue uns entgegentritt. Den früh 
schon von Gegnern der Juden, später von Celsus und 
Porphyrios gegen die alttestamentlichen Erzählungen er- 
hobenen Einwendungen suchte Philons allegorische Er- 
klärungsweise zu begegnen, sie war bei ihm ebenso wie bei 
den Stoikern ein Rettungsmittel gegen die Einwendungen 
der Gegner oder des eigenen Verstandes. Beachtenswert 
ist die in derselben Richtung sich bewegende Schrift des 
Josephus contra Apionem, oder, wie sie Porphyrios (de 
abst. IV, 11, ed. Nauck S. 171/172) nennt, 2@0d¢ “EdAnvac, 
weil sie, da bei den Gegnern die Archäologie mit ihren 
Angaben über das Alter des jüdischen Volkes keinen 
Glauben gefunden, den Gegenschlag mit der Frage führt: 
Wie alt sind denn die Griechen? Schon hier weist G. 
eine Reihe verwandter Züge auf, die der jüdischen und 
christlichen Apologetik gemeinsam sind. Die letztere ist, 
wie G. zeigt, die Erbin der jüdischen, sie erweist sich als 
die getreue Schülerin der philosophischen jüdisch - helle- 
nistischen Anschauungsweise, auch die Darstellung der 
eignen Lehre hat sie aus dem jüdischen Schrifttum über- 
nommen. Paulus’ Rede auf dem Areopag zu Athen 
(Apg. 17) ist eine Apologie mit deren ganzem Rüstzeug. 
Ihr folgt das Krovyua ITéteov, und diesem sehr nahe steht 
Aristides von Athen, bei dem jedoch an unmittel- 
bare Benutzung des Krevyua, wie sie Seeberg') be- 
hauptete, nicht zu denken ist. Unsere Kunde der Apo- 
logie des Aristides erwuchs aus den drei Ent- 
deckungen: 1. einer Predigt und einem Bruchstück der 
Apologie des Aristides in latein. Übersetzung aus dem 
Armenischen, 1878 zu Venedig von den Mechitaristen her- 
ausgegeben; 2. der 1889 von Rendel Harris im Katha- 
rinenkloster auf dem Sinai entdeckten vollständigen syr. 


!) In Zahns Forschungen zur Gesch. des neutest. Kanons V, 
S. 191, 217 ff. 
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Ubersetzung der Apologie des Aristides und 3. dem von 
J. Armitage Robinson in dem griechischen Romane 
Barlaam und Joasaph entdeckten, mehr oder weniger dem 
syrischen entsprechenden griechischen Text des Aristides. 
Wenn G. diesen Fund als einen dem ähnlichen bezeichnet 
(S. XXXIV), ,welcher kurze Zeit danach dem Griechen 
Demosthenes Russos bei Nikolaos von Methone 
glücken sollte“, so erkenne ich in dieser frohen — in ihrer 
Kürze freilich wohl nur wenigen Eingeweihten verständ- 
lichen — Bemerkung meine eigene Freude wieder, als 
ich aus Russos’ Funde den Schluss zog und den Nach- 
weis dafür in der Byz. Ztschr. (VI, 55—91) erbracht zu 
haben glaubte, dass uns nunmehr in des Bischofs von 
Methone „Widerlegung des Proklos“ eine gegen Proklos 
gerichtete Schrift des Prokopios von Gaza nach nicht un- 
gewöhnlichem byzantinischen Verfahren erhalten sei; eine 
Annahme, die, trotzdem mir so vieles dafür zu sprechen 
schien, von Stiglmayr (Byz. Ztschr. VIII, 263—301) 
widerlegt worden ist. 

Die schwierige Aufgabe, aus jenen drei Überliefe- 
rungen ein einheitliches Bild des Aristides zu ge- 
winnen, der sich als ein höchst dürftiger, ganz unselb- 
ständiger, unaufhörlich sich wiederholender und seine 
Vorlagen keineswegs immer richtig verstehender Schrift- 
steller kennzeichnet, hat G. vortrefflich gelöst. Packend 
ist die Schilderung, die er von dem Verfasser und seinem 
Werke in seiner Einleitung entwirft (S. XXXVIIVIX): 
Das „Unvermögen, den Stoff zu gestalten und selbst inner- 
halb einer von der Apologetik gelieferten Disposition ohne 
Fehler sich zu bewegen, hat etwas historisch Rührendes. 
Das Christentum nimmt den Kampf mit den skeptisch 
lächelnden Heiden auf, ein armer Teufel von Athener 
schreibt da aus allerhand jüdischen Büchern etwas zu- 
sammen gegen das Heidentum, dessen Philosophie ihm 
absolut nicht handgerecht ist. So quält er sich eine Art 
von Polemik an, in der auch kein Buchstabe ursprünglich 


62 Johannes Driseke: 


ist. Endlich ist er mit den Gegnern fertig, und nun auf 
einmal wird er seiner Aufgabe wirklich froh. Nun gibt 
er jene edel einfache, von dem Reklameton der Juden so 
scharf abstechende schöne Charakteristik vom christlichen 
Tun, die seine Apologie so wertvoll macht, nun zeigt er, 
wie die Gebote der Didache und des Barnabasbriefes 
Wahrheit, tägliche Übung bei den Christen geworden sind. 
So ist uns denn diese älteste Apologie nicht nur ein wert- 
volles, sondern, ich wiederhole es, ein geradezu rührendes 
Dokument aus dem alten Christentum, das noch schwach 
und ungelenk und doch schon so zukunftssicher den Streit 
mit dem Gegner beginnt.“ 

Aus den genannten Bestandteilen gibt nun G., die 
Überlieferung sorgfältig abwägend, in fortlaufender Be- 
rücksichtigung der bisherigen Bemühungen der Gelehrten 
um Aristides den Text (S. 1—27), unter dem sich als 
Niederschlag der auf diesen verwendeten geistigen Arbeit 
der apparatus criticus befindet, während er alle in diesem 
Text steckenden mannigfachen Schwierigkeiten in einem 
tief eindringenden „Kommentar zu Aristides“ (S. 28 bis 
96) erläutert. Nachdem so von jenem schriftstellerisch 
ziemlich unbeholfenen Apologeten eine Anschauung gegeben 
worden ist, der ängstlich tastend die älteren Muster nach 
Form und Inhalt, dem Masse seiner Kraft entsprechend, 
wiederzugeben sucht, schreitet G. über Justinus und 
Tatianos, deren schriftstellerische Form er sehr fein- 
fühlig und geschickt zu würdigen weiss (S. 97--113), zu 
Athenagoras fort, um an ihm das Wachstum des apolo- 
getischen Wesens zugleich mit den auch an ihm zu be- 
obachtenden stehenden Fehlern nachzuweisen. 

Das landläufige günstige Urteil über Justinus wird 
von G. mit Recht nicht unerheblich eingeschränkt. Nach 
ihm (S. 104) „ist sein Können schwach, sein geistiges Ver- 
mögen trotz seiner Logoslehre nicht bedeutend, wenn auch 
reicher als das des Aristides. Und so begreifen wir denn 
angesichts dieser schweren Mängel der ersten Apologeten, 
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ihrer in jeder Beziehung unzureichenden Form, der Schwäche 
ihres Denkens, der Geringfügigkeit ihrer Studien alle die 
Vorwürfe, die ihnen die griechischen Gegner machten, ja 
machen mussten, wir verstehen, wie für die Christen alles 
darauf ankam, soweit es ging, diese Vorwürfe zu ent- 
kräften.“ Auch in Tatianos sieht G. nur ein Beispiel 
für die schriftstellerische Unreife des jungen Christentums, 
Ihn bezeichnet er, gleichwie Justinus und Aristides, sehr 
mit Unrecht!) als unwissend, unlogisch, ungeschickt (S. 113). 

Ein erfreulicherer Mensch, ein gründlicherer Arbeiter 
ist ihm erst Athenagoras. Wir verdanken bekanntlich 
Schwartz eine handschriftlich vortrefflich begründete 
Ausgabe der IIgeoßsia negi Xgıorıavwv?), auf Grund deren 
G., Überlieferung und bisherige Textgestaltung vielfach 
nach eigener Prüfung anders wertend bezw. bessernd und 
umgestaltend, seine neue, äusserst saubere Ausgabe (S. 120 
bis 154) vorlegt. In den „Kommentar zu Athenagoras“ 
(S. 155—238) und die in ihm entfalteten Schätze der Weis- 
heit sich zu vertiefen, ist ein Genuss, wie ich ihn auf 
patristischem Gebiet noch kaum je kennen gelernt habe. 
Auf ihn können m. E. angehende Theologen und Philo- 
logen — wenn anders sie wirklich wissenschaftliches Inter- 
esse haben, was leider heutzutage infolge mangelhafter 
Vorbildung durchaus nicht immer der Fall ist — gar nicht 
früh genug hingewiesen werden. 

Nachdem G. so das allmähliche Wachsen des apolo- 
getischen Wesens durch mehrere wichtige Anfangsstadien 
verfolgt und besonders in seinen Kommentaren die einzelnen 
Beweismittel und leitenden Gedanken in ihrem Fortleben 
uud in ihrer nicht seltenen Umbildung bis auf ihre letzten 


1) Vgl. meine Ausführungen zu Kukulas glänzender 
Schrift „Tatians sogenannte Apologie“ in der WfklPh. 1900, 1081 
bis 1090. 

2) Vgl. A. Hilgenfelds Anzeige in der ZfwTh. XXXVI, 
S. 254 ff, und die meinige in der WfklPh. IX, 1892, Nr. 16, 
Sp. 433 ff. Ä 
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Ausläufer hin nachgewiesen und dem Leser vor Augen 
geführt hat, gibt er in einem „Die Entwicklung der 
Apologetik in der Folgezeit“ überschriebenen 
Schlussabschnitt (S. 239—322), angesichts der vollkommenen 
Vernachlässigung dieses Teils des alten Schrifttums, noch 
einen Begriff von dem ferneren Dasein dieses eigentüm- 
lichen, durch lange Jahrhunderte fortwirkenden Schrift- 
wesens, von seiner Überlieferung wie von seinen Ver- 
änderungen, von seinen Kampfmitteln, seinen Gegnern, 
namentlich aber, was immer die Hauptsache der Dar- 
stellung bleibt, von den Persönlichkeiten, die sich in 
diesem Streite geltend machen. Er lässt den Leser einen 
Blick tun in die Werkstätte der Heiden und Christen, 
wie sie, nur durch eine dünne Scheidewand getrennt, 
eifrig bei der Arbeit sind, aus altem Rüstzeug neues um- 
zuschmieden und auch manche schon etwas verrostete 
Waffe nur etwas aufzupolieren. Beide sind mit Tradition 
belastet, beide ersticken fast, wo es sich um Meinungs- 
äusserungen philosophischer Art handelt, in philosophischer 
Literatur, die Persönlichkeit verschwindet. Von der Kraft 
des christlichen Geistes aber zeugt die Tatsache, dass er 
sich durch alle diese Umstände nicht lähmen liess. Das 
Christentum hat Persönlichkeiten erzeugt, und von diesen 
führt G. eine Reihe vor. Sie sind freilich nicht von 
gleichem Werte, auch kann ich mich des Eindrucks nicht 
erwehren, dass in diesem Abschnitt der Verfasser bei 
Beurteilung der hier in Betracht kommenden Schriftwerke 
und ihrer Verfasser seinen persönlichen Eindrücken zu 
weiten Spielraum gegeben hat. Verschiedene seiner Urteile 
bedürfen erheblicher Einschränkung. Ich hebe nur einige 
Einzelheiten hervor. : 

Theophilos (S. 250 f.) ist einer von denen, die aus- 
schliesslich von der Uberlieferung leben, ein Apologet, der 
sein Werk in fliichtigster Eile angefertigt haben muss. 
Anders geartet ist Clemens von Alexandria. Uber 
den Umfang seiner gelehrten Kenntnisse, den G. richtig 
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auf die Benutzung von Kompendien, im „Paidagogos“, im 
Anschluss an Wendland!) auf Musonios zurückführt, 
sind wir kürzlich durch den Schweden Gabrielsson?) 
genauer unterrichtet. Nach diesem (vgl. meine Anzeige 
der Schrift in der WfklIPh. 1907, Nr. 13, Sp. 351 ff.) hat 
Clemens in besonders weitem Umfange eine grössere, sehr 
gelehrte realenzyklopädische, d. h. Bemerkungen zur Ge- 
schichte der Philosophie und ihrer Vertreter, zu den Alter- 
tümern der verschiedenen Art, zur Zeitrechnung und Ge- 
schichte des Schrifttums, Dichterstellen, Doxographisches 
und anderes enthaltende Quelle benutzt. Es ist das, wie 
Gabrielsson in vielfacher Begründung zeigt, die Mar- 
todany totogia des zur Zeit Trajans und Hadrians und 
darüber hinaus lebenden Sophisten und Philosophen Fa- 
vorinus. Aus ihr stammen sicher auch die von G. für 
manche Abschnitte besonders anerkennend hervorgehobenen 
„wertvollen Angaben und Belegstellen* (S. 255). Aber 
Clemens war ein bedeutender Mann. In ihm spiegelt sich 
das ganze dunkle Wollen und Drängen einer sich noch 
selbst nicht begreifenden Zeit. Platon verehren, von ihm 
lernen und ihn doch nur als Stufe zum Höheren zu be- 
trachten, diesen Zwiespalt nicht einmal zu empfinden, das 
ist nicht für Clemens, sondern für das Christentum seiner 
Tage bezeichnend. Von Clemens geht G. auf Origenes 
und den von ihm bekämpften Celsus über, von dessen 
Kritik, die durchweg Sachkritik ist, er zahlreiche Bei- 
spiele aufführt, während er andrerseits wieder durch Bei- 
spiele erhärtet, dass Origenes, der seinen Gegner sonst 
weit überragt und auch kein schlechtes Wissen mitbrachte, 
schnell und flüchtig gearbeitet und dadurch sich selbst 
nicht wenig geschadet hat. Aber „der echte Origenes, 
dessen herrliche Persönlichkeit in der langen und ermüden- 
den Polemik etwas verkümmert, kommt zum vollen Aus- 


1) Quaestiones Musonianae. Diss. Berlin 1886. 
2) Über die Quellen des Clemens Alexandrinus I. Upsala 1906. 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 1. 5 
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drucke seines Wesens, wenn er IV, 95 ruft: das wahrhaft 
Heilige benutzt nur die reinsten Menschenseelen, die es 
mit Gottes Wesen erfüllt und zu Propheten macht! wenn 
er sich über den Glauben (I, 11), über die geöffneten 
Himmel (48) in Worten vernehmen lässt, die jedem Leser 
die tiefste Seele bewegen“ (S. 266/7). 


In seinem Urteil über den Wert und die Persönlich- 
keit des Verfassers des A0yoc mapaıverırög QOS 
“EdAnvag (S. 267—272) kann ich G. nicht folgen. Mir 
scheinen seine Ausführungen masslos ungerecht. Er prophe- 
zeit meiner Apollinarios-Hypothese, dass sie „noch schneller 
vergessen werden“ wird, als Widmanns!) jüngster Ver- 
such, die Schrift wieder für Justinus zu retten. Das muss 
ich in aller Geduld abwarten, kann aber von dem, was 
ich bisher darüber, auch in dieser Zeitschrift (1900, 
S. 217 ff. u. 1903, S. 407 ff.), geschrieben, nichts zurück- 
nehmen. Ich verweise als auf die letzte Gelegenheit, bei 
der ich den Gegenstand berührt, auf meine in der Theol. 
Lit.-Ztg. 1908, Nr. 4, Sp. 111 ff. erschienene Anzeige der 
Schrift Di-Paulis über „Die Irrisio des Hermias“. 


Auch das über den Briefan Diognetos (S. 273/4) 
abgegebene Urteil G.s, der die kleine Schrift aus dem 
2. Jahrhundert hinausweist, wird man schwerlich für be- 
gründet erachten. 


Weit bedeutender als die erwähnten Griechen scheinen 
G. mit Recht die Römer. „Drei Namen, wie Tertullian, 
Laktanz, Augustin,“ sagt er S. 277, „wiegen alle helle- 
nischen Apologeten auf, so bedeutend Eusebios, namentlich 
als Gelehrter bleibt.“ Minucius wird als erster lateinisch 
redender Apologet gebührend gewürdigt (S. 278—282), ganz 
besonders glücklich aber Tertullian (S. 282 ff... „Was 
uns bei den Griechen langweilt, die Widerlegung der her- 
kömmlichen Beschuldigungen gegen die christliche Sittlich- 


1) „Die Echtheit der Mahnrede Justins d. M. an die Heiden.“ 
Mainz, Kirchheim 1902. (Forsch. z. chr. L. n. D. III, 1.) 
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keit, die Polemik gegen die tausendmal totgeschlagene 
Götterwelt und den ebenso oft erlegten Götzendienst; dies 
und vieles andere setzt Tertullian stets in neues Licht, er 
weiss jedem Argumente, das wir längst erledigt glaubten, 
wieder viele — oft zu viele — neue Seiten abzugewinnen, 
er entwickelt ein wahres Raffinement der Dialektik. Ter- 
tullian ist kein Gelehrter, er nimmt den Stoff daher, woher 
er ihn bekommen kann, er benutzt die griechischen 
Apologeten und übernimmt vieles aus Minucius. Er ist 
ein Publizist, in dem die antike Sophistik einen ihrer 
grössten, ihrer verdientesten Triumphe feiert. Er schüttelt 
die überkommenen, oft sehr einfachen Gedanken in seinem 
Kaleidoskop, bis sie alle möglichen Formen annehmen, 
dieselbe Reihe in vielfachster Pointe glitzert. Keiner zeigt 
darum mehr, welcher Nerv sich im Christentum spannte.“ 


Commodianus in die Mitte des 3. Jahrhunderts zu 
versetzen, wird nach Brewer?) nicht mehr möglich sein, 
der uns diesen Mann als einen arelatensischen Laiendichter 
aus der Mitte des 5. Jahrhunderts nachgewiesen hat. Es 
folgen Arnobius (S. 287—290) und Lactantius (S. 291 
bis 295). G. kennzeichnet letzteren u. a. als grimmigen 
Feind der Naturforschung, als Vertreter jener wissen- 
schaftsfeindlichen römisch-christlichen Richtung, „die zu- 
letzt den mittelalterlichen Naturforscher auf den Scheiter- 
haufen brachte“. Mit Recht rühmt er aber seinen freien 
moralischen Blick, durch den sich namentlich seine Äusse- 
rungen über das geschlechtliche Leben auszeichnen. Im 
folgenden (S. 295 ff) mustert G. sodann kurz die Persön- 
lichkeiten, die auf neuplatonischer Seite den Kampf gegen 
das Christentum offen geführt, wie andrerseits diejenigen, 
welche diesen Angriffen zu begegnen gesucht haben. Das 
sind Porphyrios (S. 297—301), der Gegner des Neu- 
platonismus Makarios aus Magnesia, der nach G. nicht 


1) „Kommodian von Gaza“. Paderborn 1906, und dazu meine 
Anzeige in der Theol. Lit.-Ztg. 1907, Nr. 3, Sp. 80 ff. 
5* 
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Porphyrios bekämpfte, sondern einen Römer (S. 301—304), 
und Kaiser Julian. Glänzend geschildert sind sodann 
die beiden grossen Männer Eusebios (S. 308—312) und 
Augustinus (S. 318—322). Dass G. Athanasios als 
Apologeten so gering bewertet und meinen Nachweis, dass 
die unter seinem Namen überlieferte Schrift gegen die 
Griechen ihm mit Unrecht zugeschrieben wird, vielmehr 
höchstwahrscheinlich Eusebios von Emesa zum 
Verfasser hat, nicht zu seinem Rechte kommen lässt, 
wundert mich nicht sonderlich: gut Ding will Weile haben. 
Widerlegt ist mein Nachweis bis jetzt jedenfalls noch nicht. 

Es ist eine Fülle neuer Anregungen, die G. in diesem 
hier in seinen Grundzügen geschilderten Werke gegeben 
hat. „Wir haben“, sagt er zum Schlusse, „ein grosses 
einheitliches Gebiet durchwandert, der Arbeitsstoff war 
nicht gering. Wenn es oft genug für den Philologen bei 
der Masse des verloren gegangenen Materials schwer, ja 
fast unmöglich ist, die einzelne literarische Erscheinung 
zur Persönlichkeit herauszuarbeiten, so erlaubte hier die 
Menge des Erhaltenen ein solches Vorgehen, ja sie machte 
es notwendig, machte es leicht.“ „Tertullian, Origenes, 
Lactantius, Eusebius, Augustinus in ihrer eigen- 
artigen Grösse unter neuem Gesichtswinkel zu bewundern, 
dazu soll meine kritische Arbeit in erster Linie helfen; 
denn schliesslich ist das letzte Ziel der historischen 
Forschung einzig und allein der Mensch.“ 

Johannes Dräseke. 


Literarische Rundschau. 


Die literarische Rundschau beabsichtigt nicht, ein erschöpfend voll- 
ständiges Verzeichnis aller erschienenen Arbeiten zu bringen, sondern 
wird nur eine sorgfältige Auswahl der wichtigeren Arbeiten geben. 


Altes Testament. 
I. Einleitung. Kritik und Exegese. 


Amilian Schoepfer, Geschichte des AT. mit bes. Rücksicht 
auf das Verhältnis von Bibel und Wissenschaft. 4. verb. Aufl. 


Altes Testament. 69 


Brixen, Verlag der Pressvereinsbuchhdandlg. 06. VIII, 617 S. 
gr. 8%. — Das Werk will „Kandidaten des Priestertums“ in das 
Verständnis des Alten Bundes einführen. Es verbindet eine ein- 
gehende Analyse des Inhaltes des AT. mit einer Darstellung der 
Geschichte Israels. Besonders ausführlich ist die prophetische 
Periode und in dieser wieder der Prophet Jesajas behandelt. 
Den Schluss bildet die „allgemeine Einleitung in das AT.“ Der 
Verf. steht natürlich auf dem Standpunkte der Tradition, nimmt 
aber Rücksicht auf den Fortschritt der Geschichts- und Natur- 
wissenschaft und macht den Leser auch mit freieren Auffassungen 
katholischer Gelehrter bekannt. In die Anmerkungen ist viel 
gelehrtes Material verarbeitet. 

James Orr, The Problem of the Old Test. considered with 
reference to Recent Criticism. 5th impression. London, Nisbet. 
08. 614. 2,6 sh. — Orrs Vorstoss gegen die kritische Schule 
hat ziemliches Aufsehen erregt. Sein Buch ist bereits in 5. Aufl. 
erschienen. Eine deutsche Ausgabe ist in Vorbereitung. 

A. van der Flier, De aanval van Prof. Orr op de oudtesta- 
mentische Kritiek. ThSt. 26 (08), p. 125—61. 

L. Wallis, Prof. Orr and Higher Criticism. AJTh. 12 (08), 
p. 241—9. — Wendet sich gegen Orrs religionsgeschichtliche 
Anschauungen, die ihm einen beklagenswerten Riickfall in eine 
unwissenschaftliche Betrachtungsweise bedeuten. 

A. W. Vernon, The Religious Value of the Old Test. London, 
Brown. 08. 96. 2 sh. 

J. Nikel, Alte und neue Angriffe auf das AT. (Bibl. Zeit- 
fragen I. Folge, 1. Heft.) Mtinster i. W., Aschendorff. 08. 47. 
0,60 Mk. 

Die heilige Schrift des AT. in Verb. mit Budde, Guthe, 
Hélscher u. a. hrsg. v. E. Kautzsch. 3. völlig neugearbeitete, 
mit Ein]. u. Erklärungen zu den einzelnen Bb. versehene Aufl. 
Tübingen, Mohr. 08. Lieferg. 1—3. & 0,80 Mk. — Die Über- 
setzung von Kautzsch hat in der 3. Aufl. den Charakter eines 
Kommentarwerkes angenommen. Die in Form von Anmerkungen 
gegebenen Erklärungen können sich natürlich nur auf das aller- 
notwendigste beschränken. 

E. Baumann, >“ und seine Derivate. ZatW. 28 (08), 
S. 22—41, 110—41. — Eine genaue, über das ganze AT. sich 
erstreckende Untersuchung über den Sprachgebrauch und die 
Bedeutungsentwicklung von »7°, mit gründlicher Erläuterung 
aller in Betracht kommenden Stellen und jedesmaliger Heraus- 
arbeitung der eigentümlichen Bedeutungsnuance des Worts. 

D. S. Margoliouth, Folklore in the Old Test. Exp. VII. Ser., 
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vol. 5 (08), p. 304— 14. — Gibt eine beachtensw. Besprechung 
von J. G. Frazer ‘Folklore in the Old Testament’ in Anthropo- 
logical Essays dedicated to E. B. Tylor, Oxford 07, p. 100— 
176, und hebt namentlich die Erläuterungen zu 1. Sam. 25, 29 
(Bündel der Lebendigen), zur Kaingeschichte Gen. 4, zu dem 
von Jakob und Laban errichteten Steinhaufen Gen. 31, 45, zum 
Jakobskampf Gen. 32, 25 ff. u. zum „Schwellenhüpfen“ Zeph. 1, 9 
hervor. 

Martin Siemens, Hat J. G. Eichhorn die Conjectures von 
J. J. Astruc gekannt, als er 1779 seine Abhandlung über „Mosis 
Nachrichten von der Noachischen Flut“ veröffentlichte? ZatW. 28 
(08), S. 221—3. — Beantwortet die Frage mit gutem Rechte 
bejahend. 

Jon. Kräutlein, Die sprachlichen Verschiedenheiten in den 
Hexateuchquellen, Ein Beitrag z. Sprachbeweis in d. Literarkritik 
des AT. Leipzig, Hinrichs. 08. 67. 1,50 Mk. — Will die Sprache 
der Quellen daraufhin prüfen, ob und in welchem Masse sie die 
hauptsächlich nach sachlichen Kriterien vorgenommene Hexa- 
teuchanalyse bestätigt oder als notwendig erweist. Er kommt 
zu dem Ergebnis, dass mindestens bei P eine den Autor charak- 
terisierende Ausdrucksweise vorliegt. Beachtenswert sind des 
Verf. prinzipielle Ausführungen über Möglichkeit u. Wesen des 
Sprachbeweises. Dem Sprachbeweis will er wesentlich nur be- 
stätigende Bedeutung zuschreiben. 

A. Schulz, Doppelberichte im Pentateuch. Ein Beitrag zur 
Einleitung in das AT. (Bibl. Studien, hrsg. v. O. Bardenhewer, 
XII. Bd., 1. Heft.) Freib. i. B., Herder. 08, VIII, 96. 2,80 Mk. 

J. O. Boyd, Ezekiel and the modern Dating of the Penta- 
teuch. PrThR. 6 (08), p. 23— 51. — Will den vorezechie- 
lischen Ursprung der Quelle P beweisen. 

Ed. König, Die letzte Hexateuchschicht u. Hesekiel. ZATW. 
28 (08), S. 174—9. — Wendet sich gegen den Aufsatz von J. 
O. Boyd (s vorher) und kritisiert speziell die von diesem ge- 
handhabte Methode des Sprachbeweises. 

Liber Geneseos, Textum hebraicum emendavit, latinum vul- 
gatum addidit Godofr. Hoberg. Freib. i. B., Herder. 08. VII, 
417. 2,50 Mk., geb. 3,60 Mk. 

Gottfr. Hoberg, Exegetisches Handbuch zum Pentateuch mit 
hebr, u. lat. Text. 1. Bd. Die Genesis nach dem Iateralsinn er- 
klärt. 2. verm. u. verb. Aufl. Freiburg i. B., Herder. 08. LVII, 
459. 10 Mk., geb. 11,50 Mk. 

J. Halévy, Recherches bibliques. L’histoire des origines depuis 
la Genese. Texte, trad. et commentaires. Tom. IV. Paris, Leroux. 
08. 20 fr. 
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S. Minocchi, La genesi con discussione critiche. P. I: 
cap. 1—11, sezione 1: cap. 1—3. Firenze, Ariani. XIII, 124. 
2,50 L. 

B. D. Eerdmans, Alttestamentliche Studien I. Die Kom- 
position der Genesis, Giessen, Töpelmann. 08. III, 88. 2,50 Mk. 
— Will zeigen, dass die Meinung, dass man an der Hand der 
Gottesnamen die Komposition der Genesis verstehen könne, sich 
als irrig erweise. Er will darum weder von P noch von J oder 
E etwas wissen, aber auch die Genesis nicht etwa als eine lite- 
rarische Einheit ansehen. Er nimmt einen Grundstock, ein so- 
genanntes Adamsbuch, an, das die Patriarchengeschichte in der 
Art einer Weltgeschichte oder Chronik dargestellt habe. Diese 
Sammlung sei in vorexilischer Zeit entstanden und trage kein 
monotheistisches Gepräge. An den Grundstock hätten sich dann 
weitere Sagen polytheistischen Charakters angesetzt. Später, in 
nachdeuteronomischer Zeit, sei das Schriftwerk in monotheisti- 
schem Geiste leise überarbeitet worden. Erweiterungen habe 
das Buch aber bis in die nachexilische Zeit hinein erfahren. E.s 
Buch ist reich an lehrreichen Beobachtungen, macht auf manche 
Schwäche der Quellenscheidung aufmerksam, hat auch darin 
recht, dass durch manche Sagen ein polytheistischer Hintergrund 
hindurchschimmert, und dass nicht alle Sagen innerhalb einer 
Quellenschrift auf einem Niveau stehen, aber die Quellen- 
scheidungstheorie als solche hat er nicht aus dem Wege ge- 
räumt. P, J u. E sind dazu viel zu greifbare Grössen, die nicht 
nur durch verschiedene Gottesnamen, sondern durch einen be- 
stimmten Sprachgebrauch und einen eigentümlichen Gesamt- 
habitus auseinandergehalten werden. 

H. J. Elhorst, De nieuwste Hexateuch-Kritiek, TThT. 6 
(08), S. 3823—43. — Bespricht das Buch von Eerdmans: „Die 
Komposition der Genesis“ u. wendet sich gegen dessen kritische 
und religionsgeschichtliche Aufstellungen. 

Moritz Engel, Wirklichkeit und Dichtung. Aufschlüsse in 
und eu 1. Mose 2—4; 6, 1—14 ; 9, 18—27; 11 u. 12, 1—6. 
Ein Lebenswerk. Mit 2 Karten. Dresden, Baensch. 07. X, 301. 
— Als Schrift eines Laien zeigt das Werk all die Fehler, die 
solchen Schriften eigen zu sein pflegen. Aber es ist ein ernstes 
und interessantes Buch. Der Verf. hat viel gelesen, besitzt Geist 
und scharfen Blick und ahnt vielfach das Richtige. Die Theo- 
logen sollten darum an dem Buche nicht gleichgültig vorüber- 
gehen, wenn sie auch nicht gerade Neues aus ihm lernen können. 
Die Identifizierung des Paradieses mit der Oase Ruchebe in der 
Harra ist wie alle bisher gemachten Identifizierungsversuche ab- 
zulehnen. 
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G. Lasson, Des Menschen Schuld u. Schicksal nach 1. Mos. 
2 — 3. Die Parudiesesgesch. der Bibel für unsere Zeit erläutert. 
Berlin, Trowitzsch & Sohn. 08. 80 S. 1,40 Mk. — Nach einer 
feinsinnigen Einleitung, in der er die Erzählungen Gen. 2. u. 3 
als „ideale Geschichte“ charakterisiert, behandelt der Verf. den 
Inhalt von Gen. 2 u. 3 in drei Abschnitten: Der Garten Eden 
(S. 12—31), der Sündenfall (S. 32—55), das verlorene Paradies 
(S. 56—80). Jedem Abschnitt ist die Übersetzung der be- 
handelten Textworte vorangeschickt. Der Verf. versteht es 
ausserordentlich fein, den hohen religiösen Gehalt aus diesen 
Geschichten herauszuarbeiten und ihn aufs Gemüt u. Gewissen 
wirken zu lassen. Mit lobenswerter Dezenz sind die Linien zu 
den neutestamentlichen Gegenbildern gezogen. Vor allem aber 
verdient Anerkennung, dass des Verf. Ausführungen sich auf 
dem Boden einer gründlichen wissenschaftlichen Exegese dieser 
Kapitel erheben. Er ist dadurch vor den banalen Entgleisungen, 
an denen die praktischen Auslegungen alttest. Texte so oft zu 
leiden pflegen, ein für allemal bewahrt geblieben. Freilich fehlt 
es nicht ganz an Umbiegungen des Originals, was mit der prak- 
tischen Tendenz des Büchleins zusammenhängt. 

A. H. Sayce, The Archaeology of the Book of Genesis. Exp. 
I, 19, p. 137—9, 176—8, 260—3, 326—7, 423—6, 470—2, 
— Erläutert die Schöpfungsgeschichte Gen. 1—2, 3 und die 
Paradieses- und Sündenfallgeschichte 2, 4—3 aus babylonischen 
Quellen und babylonischem Sprachgebrauch. 

P. Riessler, Wo lag das Paradies? ThQ. 90 (08), 8. 169 
— 82. — Der Verf. des Paradiesesber. dachte sich das Paradies 
in der Gegend gelegen, wo es alle Semiten im hohen Altertume 
suchten — in der Gegend an der grossen Euphratkrimmung 
beim heutigen Balis, nahe der Stätte des alten Eraziga oder 
Uruazagga „der heiligen Stadt“ 

W. B. Kristensen, Een of twee boomen in het Paradijs- 
verhaal (mit 1 Tafel). ThT. 42 (08), S. 215— 33. — Beweist 
aus ägyptischen und babylonischen Parallelen das hohe Alter 
der Vorstellung von zwei mythischen Bäumen, Sollte die Zwei- 
zahl der Bäume in Gen. 2 erst durch einen Redakteur veranlasst 
sein, so habe er sich auf alte Traditionen gestützt. 

Göttsberger, 2707 NIx` in Gen. 8, 7. BZ. 6 (08), S. 118 
bis 116. — Übersetzt u. erklärt: „Er flog aus der Arche hinaus 
und kehrte in die Arche zurück, was sich so lange wiederholte, 
bis das Wasser von der Erde weggetrocknet war, und Noa er- 
kannte den Wasserstand und sein Versiegen aus dem Zurück- 
kehren und Ausbleiben des Raben.“ Mit Recht erklärt der Verf. 
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den Passus vom Raben für eine Variante oder einen Einsatz aus 
einer anderen Quelle. 

P. Dhorme, Hammourabi- Amraphel. RB. NS. 5 (08), 
p. 205—26. — Bezieht sich auf Gen. 14, 1. 

A. H. Sayce, Was Tidal, King of the Nations, a Hittite? 
Exp. T. 19 (08), p. 283. — Bezieht sich auf Gen. 14, 1. 

A. H. Mc. Neile, The Book of Exodus, With Introd. and 
Notes. London, Methuen & Co. 08. CXXXVI, 247. 10,6 sh. 

J. Döller, Zu Ex. 21, 22 f. BZ. 6 (08), S. 168. — „Der 
nasciturus ist als Körper im mütterlichen Körper aufzufassen, 
der Eigentum des Vaters ist, der darum bei seiner Vernichtung 
Schadenersatz zu fordern berechtigt ist, aber Person, rechts- 
fähig, wird er erst mit dem Eintritt in die Welt.“ Der Grund- 
satz liegt der Bestimmung Ex. 21, 22 f. und Cod. Hammurabi 
§ 209 u. 210 zugrunde. 

Eberh. Nestle. Agag u. Samuel in d. Sprüchen des Bileam. 
ZATW. 28 (08), S. 227—8. — Übersetzt Num. 24, 23 f.: „Wer 
lebt vor Samuel und geht aus von deiner Gewalt heil?“ [?] 

W. Erbt, Der Fund des Deuteronomiums. OLZ. 11 (08), 
S. 57—62. — E. hält auf Grund seiner Kenntnis von der „alt- 
orientalischen Umwelt“ den Bericht über die Auffindung des 
Deuteronomiums lediglich für die formelhafte Darstellung einer 
Reformation, die den Aussenstehenden das Recht derselben de- 
. monstrieren wolle. Für die Geschichte sei aus solchen Berichten, 
die alle über einen Leisten geschlagen seien (vgl. die angeführten 
Beispiele), nicht allzuviel zu folgern. 

P. Haupt, Salomos Deuteronomium. OLZ. 11 (08), Sp. 119 
bis 25.— Wendet sich gegen die Folgerungen, die Naville PSBA. 
29, 232—42 (Juni 1907) aus dem Fund religiöser Urkunden in 
ägyptischen Tempelgrundmauern für die Auffindung des deute- 
ronomischen Gesetzes unter Josia gezogen hatte, und gegen 
Hubert Grimme, der OLZ. 10, S. 610—5, Navilles Entdeckung 
gegen die alttestamentliche Kritik ausgebeutet hatte. 

Ed. König, Gesetzesfunde in Tempeln. OLZ. 11 (08), 
Sp. 125—7. — Hält mit Gr. Dt. 29, 28 für eine formelle Neben- 
bemerkung, kann aber den Sinn, den Gr. in dieser Stelle findet, 
nicht darin entdecken. Der von Naville gemachte Gesetzesfund 
biete keine direkte Analogie zu der Auffindung des Deut. unter 
Josia. 

Hubert Grimme, Zur Annahme eines salomonischen Gesetz- 
buches. OLZ. 11 (08), Sp. 188—93. — Gr. antwortet auf die 
Artikel von Erbt, Haupt und König und verteidigt seine und 
Navilles Auffassung. Zum guten Teile dreht sich der Streit um 
die Auslegung des rätselhaften Passus Deut. 29, 28. 
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Eberh. Nestle, Noch einmal Deut. 26, 17 f. ZatW. 28 
(08), S. 229—30. — Bezweifelt, dass das Hi. von "ns im AT. 
den Sinn von „verloben“ habe. 

G. Sternberg, Die Ethik des Deuteronomiums. Berlin, Tro- 
witzsch & Sohn. 08. 99. 2,60 Mk. — Verf. zeigt, wie die deu- 
teronomische Ethik zwar noch manche Schranken zeigt (natio- 
naler Partikularismus, Anerkennung des Rechts persönlicher 
Rache, Einräumung sozialer Vorrechte, Forderung kindlich-un- 
selbständigen Denkens infolge Darstellung des Bundesverhält- 
nisses in Form einer Theokratie), aber trotzdem die Möglichkeit 
zu einem grossartigen Fortschritte darbietet, ja in gewissem 
Sinne geradezu messianische Bedeutung (?) habe. 


M. Gaster, Das Buch Josua in hebräisch-samaritanischer 
Rezension. Entdeckt und zum ersten Male herausgegeben. ZDMG. 
62 (08), S. 209—79. — Gaster glaubt in einer von den Samari- 
tanern gekauften Abschrift vom Buche Josua den längst verloren 
geglaubten oder in seiner Existenz überhaupt angezweifelten 
Text des samaritanischen Josuabuches entdeckt zu haben. Er 
hat sofort eine Ausgabe dieses Textes veranstaltet und ihr eine 
umfangreiche Erörterung über Gestalt der Handschriften, Inhalt 
des Buches, Verhältnis zu den arabischen Versionen des Buches 
Josua, zu LXX, zum NT. usw. vorausgeschickt. „Aus dem 
Dunkel der Vergangenheit“, so schliesst er, „taucht jetzt nach 
2000 Jahren ein Buch der Bibel wieder auf, das..... als ein 
neues und wichtiges Element in der Geschichte des Bibelkanons 
und der Bibelkritik betrachtet werden dürfte.“ Die Tages- 
zeitungen haben von der sensationellen Entdeckung vielfach 
Notiz genommen. 

S. Fraenkel, Das Buch Josua bei den Samaritanern. ThLZ. 
33 (08), Nr. 17. — Gasters Entdeckerfreude ist leider verfrüht 
gewesen. Denn Fraenkel hat mit schlagenden sprachlichen 
Gründen erwiesen, dass es sich bei dem von Gaster entdeckten 
Josua um ein Kuriosum aus ziemlich junger Zeit handelt. G.s 
Reinfall wäre um so schlimmer, wenn es sich bewahrheiten 
sollte, dass derselbe Text schon vor mehreren Jahren in dem 
Jahrbuche „Jerusalem“ veröffentlicht und als Übersetzung aus 
dem Arabischen charakterisiert worden ist. 

Eberh. Nestle, Die Waffe des Samgar. ZatW. 28 (08), 
S. 230 — 1. — Bietet lexikalische Bemerkungen zu “nbn in 
Jud. 8, 31. 

J. Schäfers, 1. Sam. 1—15 literarkritisch untersucht. 
5. Welcher von beiden Quellen M u. G fällt Kap. 1—7 eu? BZ.6 
(08), S. 117—32. — Kap. 7 kann nur aus M stammen, ebenso 


Altes Testament, 75 


Kap. 1—6, aber Kap. 4—6 fand M. bereits in einem Dokumente 
vor, und er setzte dieses Dokument einfach hinter seine Er- 
zählung Kap. 1—83. Verf. will M u. G der Samuelisbücher nicht 
mit J u. E des Hexateuchs identifizieren. M soll im hoseanischen 
Zeitalter, G weit früher, noch vor Jerobeam I., verfasst sein. 

H. Wiesmann, 1. Sam. 1, 2—9. ZkTh. 08, Heft 1. 

A. Büchler, La Septante sur I. Sam.6,9. REJ.08, Nr. 108. 

P. Dhorme, L’elegie de David sur Saul et Jonathan. RB. 
NS. 5 (08), p. 62—74. 

W. Caspari, Progressive Assimilation in 2. Sam. 3, 25; 
15, 18. ZatW. 28 (08), S. 183—187. — Kreti und Pleti be- 
deutet „Heimatlose u. Überläufer“, nicht „Kreter u. Philister“. 

L. W. Batten, Davids Destruction of the Syrian Chariots. 
ZatW. 28 (08), S. 188—92. — Gibt eine neue Erklärung von 
2. Sam. 8, 4. 

J. Schäfers, Warum veranstaltete David die Volkszählung 
2. Sam. 24? Kath. 88 (08), S. 1—13. — Sch. meint, David 
habe die Volkszählung veranstaltet, um sich zu vergewissern, ob 
er mit dem judäischen Heere gegen das empörungslustige Israel 
mit Aussicht auf Erfolg in den Krieg ziehen könne. Als er aber 
gehört habe, dass Israel über ein stärkeres Heer verfüge, sei 
sein Machtgefühl abgekühlt worden und danach die Reue ein- 
getreten. Kontextgemäss ist diese Auffassung nicht. 


Ad. Kamphausen, Jerem. 35, 2 und 1. Könige 3, 21. 
ThStKr. 08, S. 303—6. — Behandelt die luther. Übersetzung 
von Jerem. 35, 2 und schlägt vor, in 1. Reg. 3, 21 statt opm 
zu lesen: YA. 

A. Maclaren, The Second Book of Kings from Chap. 8 and 
the Books of Chronicles, Ezra and Nehemiah. London, Hodder 
& Stoughton. 08. 408. 7,6 sh. 

C. C. Torrey, The Aramaic Portions of Esra. AJSL. 24 
(08), p. 209—81. — Gibt eine sehr gründliche Besprechung der 
aramäischen Dokumente im Esra-Buche, deren Echtheit er gegen 
Ed. Meyer bestreitet. Einleitung, Kommentar, kritisch gereinig- 
ter Text, englische Übersetzung. 

P. Haupt, Critical Notes on Esther. AJSL. 24 (03), p. 97 
—186. — Gibt zunächst einen kritischen und exegetischen 
Kommentar zum Esther-Buche und lässt dann den gereinigten 
Text folgen. 

W. Staerk, Das assyrische Weltreich im Urteil des Pro- 
pheten. Göttingen, Vandenhoeck & Ruprecht. 08. VI, 240. 
8 Mk., geb. 9 Mk. — Staerk hat die Stellung der gesamten 
Prophetie des 8. und 7. Jahrhunderts zu der assyrischen Welt- 
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macht untersucht und gezeigt, wie die Propheten das neue ge- 
schichtliche Phänomen in ihren Glauben an die besondere 
Stellung ihres Volkes im religiösen Leben der Völker und an 
seine gottgewollte Zukunft aufnahmen, und wie aus der Tiefe 
dieses Glaubens ihnen die Kraft erwuchs, die Erscheinung des 
Weltreiches in den göttlichen Zweckgedanken der Menschheits- 
geschichte aufzunehmen und nach ihrem Wert oder Unwert für 
diesen zum Verständnis zu bringen. Mit seiner Auffassung der 
Propheten und ihrer religionsgeschichtlichen Stellung setzt sich 
der Verf. zu der herrschenden Anschauung der kritischen Schule 
in scharfen Widerspruch. 

E. Sellin, Das Rätsel des deuterojesajanischen Buches. 
Leipzig, Deichert. 08. IV, 150. 3 Mk. — Sellin hat jetzt nach 
7 Jahren die Untersuchung über die Ebed-Jahve-Lieder wieder 
aufgenommen und seine These, wonach der einst nach Babylon 
exilierte u. dort eingekerkerte, im Jahre 561 aber befreite u. 
glänzend erhöhte König Jojachin der Ebed Jahve sein soll, mit 
neuen Gründen zu erhärten sucht, Dass die Lieder integrierende 
Stücke des Deuterojesajas seien, hält er nach wie vor fest. Zur 
Beurteilung verweisen wir auf den eingehenden Artikel von 
W. Staerk in diesem Hefte der Zeitschrift. 

S. Margoliouth, Recent Exposition of Isaiah LIII. Exp. 
VII. Ser., vol. 6 (08), p. 59—68. — Bezieht sich auf Sellins 
neueste Untersuchung und auf Feldmann, Der Knecht Gottes 
in Jes. 40—55. Freiburg i. B. 07. 

T. H. Weir, A New Theory of the „Servant of Jehowah“. 
WR. März 08, p. 309—14. 

A. Condamin, Le serviteur de Jahve. RB. NS. 5 (08), 
p. 162—81. 

Conr. v. Orelli, Der Knecht Jahwes im Jesaja- Buche. (Bibl. 
Zeit- und Streitfragen, hrsg. v. Friedr. Kropatschek, IV. Serie, 
Heft 6). Gross-Lichterfelde, Runge. 08. 47. 0,50 Mk. 

F. Küchler, Jahve und sein Volk nach Jeremia. ZatW. 28 
(08), S. 82—109. — Gibt eine gut geordnete Übersicht über 
die Vorstellungen, die Jeremia von dem Verhältnis Jahves zu 
Israel in seinem Buche ausgesprochen hat. Begründung des - 
Verhältnisses, sein Inhalt, das wirkliche Verhalten des Volkes 
Jahve gegenüber, Auflösung und Wiederherstellung des Ver- 
hältnisses, 

D. A. Müller, Bibl. Studien IV. Strophenbau u. Responsion 
in Ezechiel und den Psalmen. Wien, Hölder. 08. 64. 2 Mk. — 
Aus WZKM. 22 (08), S. 1—64. M. führt seine Strophentheorie 
an Ez. 20. 23. Psl. 78 und anhangsweise an Jer. 7.17. 22 durch. 
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J. Herrmann, Ezechielstudien, (Beitr. z. Wissensch. vom 
AT., hrsg. von R. Kittel, Heft 2.) Leipzig, Hinrichs. 08. IV, 
148. 4 Mk. — Gibt im 1. Teil eine eingehende Analyse des 
Ezechiel-Buches, die zu dem Ergebnis führt, dass das Buch Ez. 
kein zusammenhängendes Zeugnis im Sinne eines Buches, son- 
dern eine Sammlung von kleineren, selbständigen Abschnitten 
genau wie Jesajas und Jeremias darstellt. Auch in den be- 
rühmten Kap. 40- -48 erkennt der Verf. keine literarische Ein- 
heit. Der 2. Teil enthält eine Anzahl Untersuchungen, die dem 
Verständnis des Propheten und seiner Predigt dienen sollen. 
Die gründliche Arbeit bedeutet jedenfalls einen Fortschritt in 
der Ezechielforschung. 

T. K. Cheyne, Ezekicls Vision of Jerusalem. Exp. VII. Ser., 
vol.5 (08), p. 525—9. — Behandelt Ez. 8, 1 ff. und sucht darin 
den Einfluss nordarabischer Anschauungen wahrscheinlich zu 
machen. 

A. van Hoonacker, Les douze petits prophètes. Trad. et 
comm. Paris, Lecoffre. 08. XXIII, 159. — Gibt oben die Über- 
setzung und darunter die Erklärung in Form von sehr ausführ- 
lichen Anmerkungen. Mit des Verf. kritischer Stellung kann 
man nicht immer einverstanden sein, so z. B. wenn er das Buch 
Sacharja von einem Verf., und zwar von dem 520 v. Chr. leben- 
den Propheten Sacharja verfasst sein lässt. 

Conr. v. Orelli, Die zwölf kleinen Propheten ausgelegt. 
3. neubearb. Aufl. Mit einem Anhang: Zur Metrik der hebr. 
Prophetenschriften. (Kurzgef. Kommentar zu d. heil. Schriften 
Alten u. Neuen Test. sowie zu d. Apokr., hrsg. v. H. Sfrack u. 
O. Zöckler.: A. AT. V. Abtlg., 2. Hälfte.) München, Beck. 08. 
VIII, 243. Lex. 8°. 3,50 Mk. — Gibt eine treue Übersetzung 
mit gediegener Sacherklärung, für die die Arbeiten der letzten 
Jahre sorgfältig benutzt sind. In kritischer Beziehung kon- 
servativ. Im Anhang wird ausgeführt, dass die Propheten sich 
zwanglos in den ohnehin elastischen Weisen ihrer nationalen 
Lyrik bewegen, und dass man ihnen kein rhythmisches Schema 
aufdrängen dürfe. Daher Abweisung der metrischen Bearbeitung 
des Amos von Sievers. 

W. Nowack, Amos und Hosea. (Rel.-geschichtl. Volks- 
bücher II, Nr. 9.) Tübingen, Mohr. 08. 48. 0,70 Mk. — Eine 
populäre Einführung i in das Verständnis der beiden ersten Pro- 
pheten und damit des israelitischen Prophetismus überhaupt. 


Willy Staerk, Ausgew. hebr. Texte des AT. in metrischer 
und strophischer Gliederung zum Gebrauch in Vorlesungen und 
Seminarübungen und zum Selbststudium. 2. Heft: Amos, Nuhum, 
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Habakuk. Leipzig, Hinrichs. 08. IX, 25. 1 Mk. — Eine sehr 
verdienstliche Ausgabe auf Grund der von Sievers aufgestellten 
metrischen Prinzipien. In der Einleitung eine Auseinander- 
setzung mit Beer, der des Verf. Amos-Ausgabe in ThLZ. an- 
gezeigt hatte. 

J. Halévy, Le livre de Joel. RS. 16 (08), p. 274—84. 

J. M. P. Smith, The Strophic-Structure of the Book of Micah. 
AJSL. 24 (08), p. 187—208. 

J. Döller, Ninive gleich einem Wasserteiche. BZ. 6 (08), 
S. 164 —8. — Bezieht sich auf Nah. 2, 9. Der Ausdruck sei 
buchstäblich zu verstehen und deute auf Vorgänge bei Ninives 
Zerstörung. 

F. Nicolardot, La composition du livre d’Habacouk. Paris, 
Fischbacher. 08. 99. — Gibt Übersetzung mit textkritischen 
Erläuterungen. Die Einheit des Buches wird bestritten. 


J. Ćirić, Zu Hab. 1,9. BZ. 6 (08), S. 169— 71. — (Text- 
kritisch.) 

J. Halévy, Le prophète Sacharie. RS. 16 (08), p. 1—34, 
123—67, 259—73. 

H. H. Spoer, Some New Considerations towards the Dating 
ofthe Book of Malachi. JQR. 08 (Jan.), p. 167—86. 

A. Maclaren, The Book of Psalms. London, Hodder & 
Stoughton. 08. 2 voll. 384, 402. à 7,6 sh. 

C. H. Toy, On some Conceptions of the Old Test. Psalter. 
AJTh. 12 (08), p. 1—33. — Beschäftigt sich mit der Stellung 
der Psalmen zum Opfer, zum Gesetz, ihrer Naturbetrachtung 
und Sittlichkeit und der Verwendung mythologischer Motive. 
Die Belegstellen sind in den Noten ausführlich erläutert. 

A. Bertholet, Eine crux interpretum. — Nochmals zu 
Psl. 2,11 f. ZatW. 28 (08), S. 58—59 u. 193. — Übersetzt 
Psl. 2, 11. 12a auf Grund einer plausibeln Emendation „dient 
Jahwe mit Furcht und küsst seine Füsse mit Zittern“ und macht 
darauf aufmerksam, dass bereits Sievers und Zimmern dieselbe 
Emendation empfohlen haben. Vgl. dazu auch die Bemerkung 
des Herausgebers H. Marti auf S. 235. 

J. v. Gilse, Psalm CVIII. TThT. 6 (08), S. 71—93. 

H. H. Spoer, Psalm 151. ZatW. 28 (08), S. 65—68. — 
Behandelt den Psalm nach zwei syrischen Texten, die keine 
Übersetzung aus der LXX darstellen. 

A. Maclaren, The Books of Esther, Job, Proverbs and 
Ecclesiastes. London, Hodder & Stoughton. 08. 342. 6 sh. 

J. Hontheim, Das Hohelied. Übersetzt u. erklärt. Freiburg 
i. B., Herder. 08. VII, 111. (Bibl. Studien, hrsg. v. O. Barden- 
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hewer, Bd. 13, Heft 4.) 2,80 Mk. — Gibt wortgetreue und dabei 
verständliche Übersetzung und Erklärung, die den Wortsinn 
herauszustellen sucht. An der strengen Einheitlichkeit des 
Ganzen wird festgehalten. 


J. Hontheim, Studien zu Cant, 2, 8—3, 15. BZ. 6 (08), 
S. 1—14. — Gibt Textkritik, Übersetzung, Erläuterungen, 
Analyse und strophische Gliederung. 


F. Zorell, Zu Thren. 1. BZ. 6 (08), S. 15—24. — Sucht 
gegenüber Laurs Rekonstruktion (BZ. 3, S. 352 ff.) dem nach 
Sept korrigierten hebr. Texte ein leidlich gutes Metrum abzu- 
gewinnen. 


J. Boehmer, Ein alphabetisch-akrostichisches Rätsel u. ein 
Vers., es zu lösen. ZatW. 28 (08), S. 53—57. — Bezieht sich 
auf die anormale Reihenfolge >—», wie sie z. B. in den alpha- 
betisch angeordneten vv. Thren 2—4 und auch sonst in AT. 
sich findet. Der Verf. denkt mit Löhr an ein Zauberalphabet, 
in dem die Buchstaben so angeordnet seien, dass ihre Folge 
einen bestimmten Sinn ergibt. 


Hans Meinhold, Die Weisheit Israels in Spruch, Sage und 
Dichtung. Leipzig, Quelle & Meyer. 08. VIII, 343. 4,40 Mk. 

Diettrich, Die theoretische Weisheit der Einleitung z. Buch 
der Sprüche, ihr spezifischer Inhalt und ihre Entstehung. ThStKr. 
08, S. 475 ff. — Behandelt nach einleitenden Bemerkungen tb. 
Spr. 1—9 die religiös-sittlichen Gedanken dieser Kapp. u. ihre 
Herkunft. Die theoretische Weisheit selbst ist ein genuin hebr. 
Produkt, d. h. eine Weiter- resp. Rückbildung älterer israeli- 
tischer Gedankenreihen. 


H. T. Obbink, Spreuken 26,8. ThSt. 26 (08), S. 45—51. 


G. A. Barton, The Book Ecclesiastes, Edinburgh, T. & T. 
Clark (08). XIV, 212. (International critical Commentary.) 
8,6 sh. — B. erklärt sich gegen die Zerlegung des Koheleth, 
wie sie Siegfried und P. Haupt vorgenommen haben, und glaubt 
das Buch als Produkt einer in Schwankungen begriffenen Uber- 
gangszeit begreifen zu können. Metrum erkennt er nur auf 
kleine Strecken an. Die Auslegung ist grammatisch genau. 
Charakteristisch ist die Anführung von Parallelen aus der Keil- 
schriftliteratur. 

S. Margoliouth, Ecclesiastes and Ecclesiasticus. Exp. 
VII. Ser., vol. 5 (08), p. 118—26. — Zieht einen interessanten 
Vergleich zwischen dem originalen und furchtlosen Verf. des 
Buches Koheleth und dein unselbständigen Jesus Sirach. 
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II. Geschichte. Geographie. 


Rud. Kittel, Die orientalischen Ausgrabungen und die dltere 
bibl. Geschichte. 5. bis auf die Gegenwart fortgef. Aufl. Leipzig, 
Deichert. 08. 52 S. 0,90 Mk. — K.s Schrift ist aus einem im 
Jahre 1902 gehaltenen Vortrag erwachsen und jetzt nach sorg- 
fältiger Durcharbeitung in 5. Aufl. erschienen. In ihrer neuen 
Gestalt zeigt sie mehrfach wichtige Anderungen und Zusätze. 
Zum Schluss gibt der Verf. in gedrängter Darstellung ein Bild 
der seitdem bekannt gewordenen Ausgrabungsergebnisse in 
ihrem Verhältnisse zur älteren biblischen Geschichte. 

Ed. Meyer, Die Bedeutung d. Erschliessung d. alten Orients 
für die geschichtliche Methode u. für die Anfänge der menschlichen 
Geschichte überhaupt. (Aus: Sitzungsberichte d. Preuss. Akad. 
der Wissenschaften 08, XXXII. S. 648—63.) Berlin, Reimer. 
0,50 Mk. — Führt nach einigen allgemeinen methodologischen 
Bemerkungen aus, dass sich auf dem Gebiete der ägyptischen 
Geschichte die Rekonstruktion ältester Zeiträume durch neue 
Funde, also gewissermassen durch Experiment, im allgemeinen 
als richtig erwiesen habe, dass man dagegen einen schweren 
Irrtum begangen habe, indem man die gesamte spätere Kultur 
Babyloniens und Assyriens in die älteste babylonische Zeit 
zurückdatiert habe. Es beruhe das vor allem auf einer Unter- 
schätzung der historischen Bedeutung und Selbständigkeit des 
Assyrer- und Chaldäerreiches. Weiter kommt der Verf. dann 
auf die für die israelitische Geschichte wertvollen Funde der 
letzten Jahre zu sprechen, namentlich auf die in Elephantine 
gefundenen Papyri, deren Bedeutung er eingehend würdigt. In 
einem 2. Teile äussert er sich über die Anfänge der mensch- 
lichen Geschichte überhaupt und meint, dass das genus homo 
wenigstens in einigen Völkern um 5000 v. Chr. eine Stufe der 
Entwicklung erreicht haben möge, die ihm den Eintritt in die 
Kulturbahnen ermöglichte. Der Verf. ist jetzt offenbar geneigt, 
die altbabylonische Kultur zu unterschätzen und die assyrische 
Kultur in ihrer Selbständigkeit zu überschätzen. Bedeuten denn 
die Amarnatafeln so wenig? Und gibt es nicht zu denken, dass 
die Bibliothek des Assyrerkönigs Assurbanipal, die der Verf. 
als Zeugnis für die assyrische Kulturhöhe anführt, gerade Kopien 
altbabylonischer Texte enthielt? | 

Alfr. Jeremias, Das Alter der babylonischen Astronomie. 
(Im Kampfe um den alten Orient, hrsg. von Alfr. Jeremias u. 
Hugo Winckler, Heft 3.) Leipzig, Hinrichs. 08. 64. 1,20 Mk. — 
J. sucht die Behauptung von Kugler, wonach die Babylonier vor 
700 v. Chr. eine wissenschaftliche Astronomie nicht besessen 
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haben, durch Geltendmachung entgegenstehender Zeugnisse, 
darunter auch neuer Texte, als irrig zu erweisen. Natürlich 
dürfe man nicht von „wissenschaftlicher“ Astronomie im mo- 
dernen Sinne des Wortes reden, denn die babylonische Astro- 
nomie habe im Dienste d. Astrologie gestanden. Zugleich wendet 
sich der Verf. gegen den Versuch von Ed. Meyer u. a., die von 
den „Panbabylonisten“ vorausgesetzte Höhe und Bedeutung der 
altbabylonischen Kultur auf ein recht bescheidenes Mass zurück- 
zuführen, dafür um so mehr die Selbständigkeit und kulturelle 
Bedeutung der Assyrer zu betonen und die sogen. altorientalische 
Weltanschauung als das Produkt einer sehr allmählichen Ent- 
wicklung, die erst im 1. Jahrtausend v. Chr. sehr schrittweise 
zum Abschluss gekommen sei, zu verstehen. Der Verf. macht 
in der Tat sehr triftige Gegengründe geltend, nur hätte er viel- 
leicht gut getan, seine astralmythologischen Motive, an die seine 
Gegner ja nun einmal nicht glauben, als Beweismittel aus dem 
Spiele zu lassen. Es wäre auch ohne sie gegangen, und der 
Eindruck seiner Ausführungen wäre vielleicht noch kräftiger 
gewesen. Da es sich hier um Probleme handelt, von deren 
richtiger Lösung viel für die Beurteilung des israelitischen 
Altertums abhängt, sei die Schrift gründlicher Beachtung emp- 
fohlen. 

A. Jeremias, Der Einfluss Babyloniens auf das Verständnis 
des AT. (Bibl. Zeit- u. Streitfragen, hrsg. v. Friedr. Kropatschek, 
IV. Serie, Heft 2.) Gross-Lichterfelde, Runge. 08. 32. 0,50 Mk. 

F. Stähelin, Probleme der israelitischen Geschichte. Basel, 
Helbing & Lichtenhahn. 07. 84. — Die Schrift ist eine Habili- 
tationsvorlesung. Der Verf. findet die Probleme der israelitischen 
Geschichte im wesentlichen von Wellhausen und seiner Schule 
gelöst, gesteht aber zu, dass sich das Wellhausensche „System“ 
in der von Gunkel gewiesenen Richtung eine Korrektur oder 
vielleicht richtiger „Erweiterung“ müsse gefallen lassen. Darin 
liegt die Bedeutung der Schrift. Die Panbabylonisten Winckler, 
Jeremias usw. werden schroff als unklare Köpfe zurückgewiesen 
unter Erneuerung der alten Gutschmidschen Parole: „Chaldaeos 
ne consulito.“ Die von dieser Richtung geltend gemachten 
Wahrheitsmomente werden also verkannt. 

Ed. König, Geschichte des Reiches Gottes bis auf Jesus 
Christus. Braunschweig u. Leipzig, Wollermann. 08. VIII, 330. 
geb. 4,80 Mk. — Eine Geschichte Israels vom konservativ-bibli- 
schen Standpunkte aus. Die Geschichte Israels ist Gottesreichs- 
geschichte, die Israeliten Gottesreichsbürger, die Gesetze Gottes- 
reichsordnungen, die Richter, Propheten und Könige Organe 
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der Gottesleitung usw. Das mutet zum Teil etwas altfränkisch 
an. Natürlich soll dem Verf. das gute Recht, die israelitisch- 
jüdische Geschichte unter dem Gesichtspunkte des Gottesreichs 
darzustellen, nicht bestritten werden, aber eine solche Dar- 
stellung wäre auch ohne den Gebrauch solcher Nomenklaturen 
möglich gewesen. Es kommt hier alles auf die Herausarbeitung 
der grossen Ideen, auf die Aufweisung der grossen leitenden 
Ziele, auf die der Geschichtsverlauf hinstrebt, an. Und gerade 
in dieser Beziehung hätte die Aufgabe viel innerlicher auf- 
gefasst werden können. Der Verf. teilt den Stoff in drei Perioden: 
von Abrahams Berufung bis zum Exodus (S. 36—120); von der 
Sinaigesetzgebung bis zu Maleachi (S. 120—278); die propheten- 
lose Zeit bis zum Auftreten des wahren Messias (S. 278—328). 
Das enggedruckte Werk enthält eine Fülle von Stoff. Der Verf. 
reproduziert nicht nur den aus den Quellen geschöpften Stoff, 
oft in sehr eingehender Weise, sondern spickt seine an sich 
schon etwas schwerfällige Darstellung noch mit allerlei prin- 
zipiellen Erörterungen von oft recht schwerem Kaliber. Dabei 
setzt er sich mit allen, nur einigermassen in Betracht kommen- 
den abweichenden Ansichten auseinander, so dass die betreffen- 
den Partien geradezu Repertorien aller möglichen Auffassungen 
darstellen. Aber gerade darin liegt ein besonderer Wert des 
Buches. 

B. D. Eerdmans, Have the Hebrews been Nomads? Exp. 
Aug. 08, p. 118—37. 

W. Max Müller, Der bisher unbekannte Schluss der Scho- 
schenkliste. OLZ. 11 (08), Sp. 186—8. — M. hat die bisher un- 
bekannte Schlusszeile der auch für die Geschichte Israels wich- 
tigen Schoschenkliste entziffert. Sie bietet unter anderem die 
Namen der Städte Raphia und Eglon. 

W. Max Müller, Das Land Musri des schwarzen Obelisken. 
OLZ. 11 (08), Sp. 218—20. — Das Land Musri des schwarzen 
Obelisken liegt in Utopien, kommt also für Lösung des Musri- 
Problems nicht in Betracht. 

N. Schmidt, The „Jerahmeel“-Theory and the Historic Im- 
portance of the Negeb. HJ.08, p. 322 — 42. — Der Aufsatz bezieht 
sich auf die bekannte These von Cheyne, der tiberall im AT. 
Spuren eines nordarabischen Stammes Jerahmeel findet und Is- 
rael von Nordarabien her stark beeinflusst sein lässt. 

L. Szczepänski, Der Durchzug der Israeliten durch das 
Rote Meer. Zk t'h. 32 (08), Heft 2. 

P. Jensen, Von Nestor-Samuel bis zu Orestes-Salomo. ZA. 
21 (08), S. 341—74. — Der Verf. glaubt auf Grund der Be- 
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obachtung gleichlaufender Reihen ähnlicher oder im wesent- 
lichen gleicher Episoden u. Motive eine Verwandtschaft zwischen 
den griechischen und alttestamentlichen Sagenkomplexen kon- 
statieren zu können. In den griechischen Sagen sieht er Ab- 
senker der entsprechenden israelitischen, freilich nicht schlecht- 
hin von den uns bekannten israelitischen, sondern speziell von 
südisraelitischen, die ihrerseits wieder auf Babylon (Gilgamisch- 
Epos) zurückgehen. Der Verf. hat mit seinen Anschauungen 
bisher wenig Anklang gefunden und wird auch diesesmal ziem- 
lich allein bleiben. Einer vorurteilslosen Nachprüfung seiner 
Aufstellungen, die er in sehr bequemer Tabellenform geboten 
hat, sollte man sich aber nicht entziehen. Tatsache ist jedenfalls, 
dass Erzählungsschemata und Erzählungsmotive wandern. 

E. Baumann, König Saul. ThStKr. (08), S. 161—76. — 
Nach dem Verf. ist Sauls Königtum zwar der Tendenz nach ein 
theokratisches gewesen, das die besten Traditionen Israels auf- 
gegriffen habe und fortzusetzen willeus gewesen sei. Sauls Vor- 
haben sei aber ausser an den Verhältnissen vor allem an seinem 
Temperament gescheitert Der Eindruck der tragischen Schuld 
sei grösser als der der sittlichen Schuld. 

J. C. Gregory, The Life and Charakter of Saul. Exp. 
T. 19 (08), p 510—3. — Gibt eine sympathisch berührende, 
gerechte Würdigung dieses Königs und betont, dass an dessen 
tragischem Ende Samuel nicht ohne Mitschuld gewesen sei. 

S. A. Cook, Notes on the Dynasties of Omri and Jehu. JQR. 
April 08, p. 597—630. 

J. Halévy, La legende de prophete Elie. RS.16 (08), p. 285 
bis 292. — Behandelt die folkloristischen Elemente in der Elias- 
legende und sucht die Entstehung einiger legendärer Züge auf 
etymologischem Wege (aus dem Namen des Elias) zu erklären. 


G. Götzel, Hiskia und Sanherib. BZ. 6 (08), S. 1883—54. 
— Die Ereignisse des Taylorzylinders und des damit in Zu- 
sammenhang stehenden Stückes II. Reg. 18, 14—16 sind auf 
Grund ihrer Datierung für 701 anzusetzen, die der beiden 
Parallelberichte in II. Reg. 18, 15—19 dagegen in die Zeit Tir- 
haqas: nach 691. In der Tat kann es sich in II. Reg. 18—19 
nicht gut um einen Feldzug handeln, der in zwei oder drei 
Etappen verlaufen ist. 

T. K. Cheyne, The Decline of the Kingdom of Judah. 
NC. Mai 98, p. 811—8. 

J. W. Rothstein, Juden und Samaritaner. Die grund- 
legende Scheidung von Judentum und Heidentum. Eine kritische 
Studie z. Buche Haggai u. z. jüd. Gesch. im 1. nachexil. Jahr- 
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hundert. (Beiträge z. Wissenschaft vom AT., hrsg. v. R. Kittel, 
3. Heft.) Leipzig, Hinrichs. 08. 82. 2 Mk., geb. 3 Mk. — R. 
sucht gegen Ed. Meyer zu zeigen, dass die prinzipielle Schei- 
dung zwischen den bne haggola (den Juden) und dem ‘am- 
ha’ares, worunter Landesbewohner u. Samaritaner zu verstehen 
sein sollen, sich nicht erst in den Tagen Esras, sondern bereits 
in den Tagen Haggais, und zwar genau am 24. Tage des 9. Mon. 
d. J. 520, vollzogen habe. Er gewinnt dieses Ergebnis nament- 
lich auf Grund einer neuen Auslegung von Hagg. 2, 10—14 u. 
Esr. 4, 1—5. Auch den Tag der Grundsteinlegung für den 2. 
Tempel hat er zu bestimmen gesucht. Er setzt ihn auf den 
24. Tag des 6. Mon. d. J. 520 und lässt an diesem Tage die 
Prophetie Hagg. 2, 15—19 ergangen sein. Die Ausführungen 
des Verf., namentlich die neue Auslegung von Hagg. 2, 10—14, 
die sehr viel für sich hat, seien der Beachtung empfohlen. 

Imm. Benzinger, Wie wurden die Juden das Volk des Ge- 
setzes? (Religionsgesch. Volksbücher II, Heft 15.) Tübingen, 
Mohr. 08. 48. 0,70 Mk. — B. gibt in der Hauptsache eine 
Charakteristik der einzelnen alttest. Gesetzgebungen: Bundes- 
buch, Deuteronomium, Entwurf des Ezechiel, Heiligkeitsgesetz, 
Priesterkodex, und zeigt, wie die kultischen Gebote im Gesetz 
immer mehr in den Vordergrund getreten sind. Zum Schluss 
handelt er über die Tätigkeit der Schriftgelehrten. Charakte- 
ristisch ist, dass der Verf. die israelitische Gesetzgebung in den 
grossen Kulturzusammenhang des alten Orients hineinstellt und 
den grossen Einfluss des Hammurabigesetzes, wie er sich spuren- 
weise im alten Patriarchenrecht, dann aber vor allem im Bundes- 
buch, Deuteronomium und auch noch im Heiligkeitsgesetz er- 
kennen lässt, deutlich macht. Durch seinen „panbabylonischen“ 
Standpunkt unterscheidet sich der Verf. von Adalb. Merx, 
der für die Volksbücher den Pentateuch u. das Buch Josua be- 
handelt hatte. | 

Pet. Thomsen, Systematische Bibliographie der Palästina- 
Literatur. Auf Veranlassung d. deutschen Ver. zur Erforschung 
Palästinas bearb. I. 1895—1904. Leipzig, Haupt. 08. XVI, 
204. 5 Mk. — Thomsen hat eine ebenso mühsame wie ver- 
dienstliche Zusammenstellung der Literatur über Palästina aus 
den Jahren 1895—1904 gegeben und gedenkt weiterhin alle 
fünf Jahre einen Band erscheinen zu lassen. Der Stoff ist unter 
folgende Gesichtspunkte gestellt: Allgemeines, Geschichte, 
historische Geographie und Topographie, Archäologie, neue 
archäologische Funde, das moderne Palästina, Geographie. 

H. Guthe, Palästina. Mit 142 Abbild. nach photogr. Auf- 
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nahmen u. einer farb. Karte. (Land und Leute. Monographien 
zur Erdkunde, hrsg. von A, Scobel, XXI.) Bielefeld, Velhagen 
& Klasing. 08. 167. 4 Mk. 

G. A. Smith, Jerusalem, the Topography , Economics and 
History from the Ear liest Times to A. D. 70. With Maps and 
Illustrations, 2 Bde. London, Hodder & Stoughton. 07—08. 
XX, 498. XVI, 681. 24 sh. — Der rühmlichst bekannte Verf. 
von „The historical geography of the Holy Land“ hat uns jetzt 
ein Werk itber die Stadt Jerusalem geschenkt, das Alt- und 
Neutestamentler zu Dank verpflichtet. Es ist aus langjährigen 
Studien, die zum Teil im Expositor 1903, 1905 und 1906 er- 
schienen waren, hervorgegangen und zeichnet sich durch Gründ- 
lichkeit, hervorragende Sachkenntnis und Vorsicht im Urteilen 
aus. Der Verf. beschränkt sich auf das Jerusalem bis zum Jahre 
70 p. Chr. Das Werk zerfällt in drei Teile. Der erste behandelt 
die Topographie (Bd. 1, S. 29— 271), der zweite die Wirt- 
schafts- und Verfassungsgeschichte (Bd. 1, S. 273—456) und der 
dritte (Bd. 2) die Geschichte der Stadt von den ältesten Zeiten 
bis zum jüdischen Kriege 66—70 p. Chr. Beigegeben sind treff- 
liche Pläne und Karten. Vgl. dazu die eingehende Anzeige von 
Schürer in ThLZ. 08, Nr. 15. 

H. Vincent, La troisième enceinte de Jerusalem. RB. NS. 5 
(08), Heft 2. — Bestreitet die Richtigkeit der Angaben Patons 
in JBL. Bd. 24, wonach die dritte Mauer nördlich von der 
heutigen Stadtmauer gelaufen sein soll, und bringt Gründe bei, 
die es wieder wahrscheinlicher machen, dass sie dem Laufe der 
heutigen Stadtmauer gefolgt ist. 

S. Klein, Der hebräische Name der battöf-Ebene. MNDPV. 
08, S. 33—35. — Die von Josephus mehrfach genannte Asochis- 
Ebene ist mit der heutigen battöf-Ebene im Innern Galiläas 
identisch. Der Verf. führt den Nachweis, dass der Name battöf 
(= böt-netöfä) auch in der jüdischen Literatur vorkommt und 
meint, dass Asochis früher die Westseite, Betöfä dagegen die 
Östseite der heutigen battöf-Ebene bezeichnet habe. 

E. Graf von Mülinen, Beiträge zur Kenntnis des Karmels. 
U. Teil. Mit Karte. ZDPV. 31 (08), Heft 1—3. — Graf 
von Mülinen setzt seine wertvolle Arbeit über das Karmel- 
gebirge fort. Er bringt zunächst einen folkloristischen Anhang 
zum ersten Teil und lässt dann den speziellen Teil folgen, der 
eine eingehende Beschreibung des Karmelgebietes und seiner 
Altertümer bietet. Anhangsweise ist die samaritanische Inschrift 
von es-Sindiäne behandelt. Beigegeben ist eine Karte vom 
Karmel. 
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Alois Musil, Arabia Petraea. II. Edom. Topographischer 
Reisebericht, 2. Teil. Mit einer Ubersichtskarte des Dreiecknetzes 
u. 152 Abb. im Texte. Wien, Hilder. 08. X, 300. 12,80 Mk. — 
Auf sein hervorragendes Werk tiber Moab (Arabia Petraea I.) 
hat M. ein noch umfangreicheres über Edom folgen lassen, das 
jetzt abgeschlossen vorliegt. Der Schlussteil enthält die Berichte 
über die Reisen des Verf. in den Jahren 1901 und 1902. Das 
archäologische Interesse tritt hinter das topographische stark 
zurück, doch macht der Verf. auf Altertümer und auf Orte, an 
denen sich Grabungen voraussichtlich verlohnen werden, auf- 
merksam. Den einzelnen Abschnitten sind Zusammenstellungen 
von Aussagen biblischer und andrer alter Schriftsteller, die sich 
auf die erwähnten Ortschaften beziehen, beigefügt. In der Dar- 
stellung selbst sind vielfach Schilderungen von Erlebnissen ver- 
flochten, die auf den Charakter der dort lebenden Beduinen ein 
helles Licht werfen, in dem sie nicht gerade als die besten Brüder 
erscheinen. Das Werk ist ein geographisches Meisterstück ersten 
Ranges. 

Alois Musil, Arabia Petraea. Hrsg. v. d. Kaiserl. Akad. 
d. Wissensch. III. Ethnol. Reisebericht. Mit 62 Abb. im Texte. 
Wien, Hilder. 08. XVI, 550. 21,60 Mk. 


G. A. Smith, Herr Alois Musil on the Land of Moab. Exp. 
VII. Ser., vol. 6 (08), p. 1—16, 131—50. 

K. Vollers, Der Name Moab. ZA. 21 (08), S. 2837—40. — 
Führt aus, dass die übliche hebräische Form Moab auf einer in 
diesem Fall kaum unabsichtlichen Entstellung beruht. Das arab. 
Ma’äb liesse ein hebr. Ma’öbh erwarten. Wie und aus welchem 
Grunde daraus Mö’äbh geworden sein könnte, wird ausführlich 
dargelegt. 


Judentum. 


Staerk, Aram. Urkunden zur Geschichte des Judentums im 
6. und 5. Jahrh. sprachlich und sachlich erklärt. (Kleine Texte 
für theol. u. philol. Vorlesungen u. Übungen, herausgeg. von 
H. Lietzmann. 32.) Bonn, Markus & Weber. 08. 168. 0,60. — 
Vokalisierter Text der von Sachau edierten Pap., sowie der 
von Euting herausgeg. Strassburger Pap. u. d. aram. Urkunden 
in Esr. 4—7. Verzeichnis der Literatur zu Sachaus u. Eutings 
Publikationen. 

Stähelin, Elephantine und Leontopolis. ZatW 08, 180 ff. — 
Gegen D.H. Müller (WZKM. 07, 418f.), der — mit Recht — 
davor gewarnt hat, aus der Existenz des Jahwetempels in Jeb 
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auf die Rezeption des Pentateuch nach dem 6. Jahrh. v. Chr. 
zu schliessen. 

Hontheim, Zu den neuesten jüdisch-aram. Pap. aus Ele- 
fantıne. BZ. 08, 245 ff. — Wendet sich, wie D. H. Müller u. a., 
gegen falsche Schlüsse aus den Pap. bezüglich des Pentateuch. 

Bruston, Les pap. judeo-arameens d’Elephantine. RThPh. 
08, 98 ff. 

Döller, Drei neue aram. Papyri. ThQSchr. 08, 376 ff. 

Staerk, Die Anfänge der jüdischen Diaspora in Ägypten. 
Beihefte zur OLZ. II. 08, 1 ff.— Tritt für die vorexilische Ent- 
stehung der jüd. Kolonien in Agypten ein und kämpft gegen 
falsche Schlüsse aus den Sachau-Pap. betr. des Verhältnisses 
dieser Diaspora zu Jerusalem. 

Hertlein, Der Daniel der Römerzeit. Ein kritischer Ver- 
such zur Datierung einer wichtigen Urkunde des Spätjuden- 
tums. Leipzig, Heinsius. 08. 90 S. 2,50 Mk. — Inhalt: Ein- 
leitendes (Gründe d. Untersuchung, Voraussetzungen u. Gang 
derselben). 1. Das 4. Weltreich im Traum d. Nebukadnezar. 
2. Das 4. Weltreich im Traum d. Daniel. 3. Spricht Kom- 
position, Inhalt u. Sprache d. Buches Daniel gegen römische 
Datierung eines seiner Teile? 4. Sprechen äussere Zeugnisse 
gegen die römische Datierung von Dan. 1—7? Schlusswort. 

Charles, The testaments of the 12 patriarchs, translated 
from the editor’s greek text and edited, with introduction, 
notes and indices. London, Black. 08. 347 S. 15 sh. — 
Zusammenfassung der Untersuchungen Ch.’s über dieses inter- 
essante ausserkanon. Schriftwerk. Nach einer ausführlichen 
Darstellung der Uberlieferungsgeschichte (I—XLVII) und der 
Schicksale des Textes (L—LXVIII) folgen Bemerkungen tiber 
den literar. Einfluss der Schrift und über ihre Beziehungen zum 
Neuen Testament. Dann folgt die Übersetzung der Testamente 
nach dem von Ch. ermittelten griech. Text, in zwei Anhängen 
die Übersetzung des hebr. Textes von Naphtali und der aram. 
und griech. Fragmente einer gemeinsamen Quelle von Test. 
und Buch der Jubiläen; am Schluss wertvolle Register. 

Perles, Zur Erklärung der Testamente der zwölf Patriarchen. 
Beihefte z. OLZ. II, 10 ff. 

Smend, Alter u. Herkunft des Achikar-Romans u. sein Ver- 
hältnis eu Aesop. (Beihefte z. ZatW. XIII.) Giessen, Töpelmann. 
08. Zusammen mit Müller 125 S. 4,40 Mk. — Wird mit den 
demnächst zu erwartenden Bruchstücken der Achikargeschichte 
aus den Elephantine-Pap. besprochen werden. 

Pentin, Judith. (The Apocr. in Engl. Literatur.) London, 
Bagster. 08. 102 8. 2,6 sh. 
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Schulte, Die aram. Bearbeitung des B. Tobias verglichen 


mit dem Vulgatatext. ThQ. 08, 182 ff. 

J. Müller, Beiträge zur Erklärg. u. Kritik des Buches Tobit. 
(Beihefte z. ZatW. XIII.) Giessen, Töpelmann. 08. 

Porter, The pre-existence of the soul in the book of wisdom 
and in the rabbinical writings. AJTh. 08, 1. 

A. Johannes, Der Begriff Weisheit im Buche der Weisheit. 
ThprM. 08, 449 ff. 

R. Meister, Prolegomena zu einer Gramm. der Septuaginta. 
WSt. Wien, Gerold. 07, 2, 228 ff. 

L. Cohn, Neue Beiträge zur Textgeschichte und Kritik der 
Philonischen Schriften. Herm. 08, 177 ff. — Wertvolle textkrit. 
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Habakuk. Leipzig, Hinrichs. 08. IX, 25. 1 Mk. — Eine sehr 
verdienstliche Ausgabe auf Grund der von Sievers aufgestellten 
metrischen Prinzipien. In der Einleitung eine Auseinander- 
setzung mit Beer, der des Verf. Amos-Ausgabe in ThLZ. an- 
gezeigt hatte, 

J. Halevy, Le livre de Joel. RS. 16 (08), p. 274—84. 

J. M. P. Smith, The Strophic-Structure of the Book of Micah. 
AJSL. 24 (08), p. 187— 208. 

J. Döller, Ninive gleich einem Wasserteiche. BZ. 6 (08), 
S. 164 —8. — Bezieht sich auf Nah. 2, 9. Der Ausdruck sei 
buchstäblich zu verstehen und deute auf Vorgänge bei Ninives 
Zerstörung. 

F. Nicolardot, La composition du livre d’Habacouk. Paris, 
Fischbacher. 08. 99. — Gibt Ubersetzung mit textkritischen 
Erläuterungen. Die Einheit des Buches wird bestritten. 


J. Ćirić, Zu Hab. 1,9. BZ. 6 (08), S. 169—71. — (Text- 
kritisch.) 

J. Halevy, Le prophete Sacharie. RS. 16 (08), p. 1—34, 
123—67, 259—73. 

H. H. Spoer, Some New Considerations towards the Dating 
of the Book of Malachi. JQR. 08 (Jan.), p. 167—86. 

A. Maclaren, The Book of Psalms. London, Hodder & 
Stoughton. 08. 2 voll. 384, 402. & 7,6 sh. 

C. H. Toy, On some Conceptions of the Old Test. Psalter. 
AJTh. 12 (08), p. 1—33. — Beschäftigt sich mit der Stellung 
der Psalmen zum Opfer, zum Gesetz, ihrer Naturbetrachtung 
und Sittlichkeit und der Verwendung mythologischer Motive. 
Die Belegstellen sind in den Noten ausführlich erläutert. 

A. Bertholet, Eine crux interpretum. — Nochmals eu 
Psl. 2,11 f. ZatW. 28 (08), S. 58—59 u. 193. — Übersetzt 
Psl. 2, 11. 12a auf Grund einer plausibeln Emendation „dient 
Jahwe mit Furcht und küsst seine Füsse mit Zittern“ und macht 
darauf aufmerksam, dass bereits Sievers und Zimmern dieselbe 
Emendation empfohlen haben. Vgl. dazu auch die Bemerkung 
des Herausgebers H. Marti auf S. 235. 

J. v. Gilse, Psalm CVIII. TThT. 6 (08), S. 71—93. 

H. H. Spoer, Psalm 151. ZatW. 28 (08), S. 65—68. — 
Behandelt den Psalm nach zwei syrischen Texten, die keine 
Übersetzung aus der LXX darstellen. 

A. Maclaren, The Books of Esther, Job, Proverbs and 
Ecclesiastes. London, Hodder & Stoughton. 08. 342. 6 sh. 

J. Hontheim, Das Hohelied. Übersetzt u. erklärt. Freiburg 
i. B., Herder. 08. VII, 111. (Bibl. Studien, hrsg. v. O. Barden- 
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hewer, Bd. 13, Heft 4.) 2,80 Mk. — Gibt wortgetreue und dabei 
verständliche Übersetzung und Erklärung, die den Wortsinn 
herauszustellen sucht. An der strengen Einheitlichkeit des 
Ganzen wird festgehalten. 


J. Hontheim, Studien zu Cant. 2, 8—3, 15. BZ. 6 (08), 
S. 1—14. — Gibt Textkritik, Übersetzung, Erläuterungen, 
Analyse und strophische Gliederung. 


F. Zorell, Zu Thren. 1. BZ. 6 (08), S. 15—24. — Sucht 
gegenüber Laurs Rekonstruktion (BZ. 3, S. 852ff.) dem nach 
Sept korrigierten hebr. Texte ein leidlich gutes Metrum abzu- 
gewinnen. 


J. Boehmer, Ein alphabetisch-akrostichisches Rätsel u. ein 
Vers., es zu lösen. ZatW. 28 (08), S. 53—57. — Bezieht sich 
auf die anormale Reihenfolge 5—», wie sie z. B. in den alpha- 
betisch angeordneten vv. Thren 2—4 und auch sonst in AT. 
sich findet. Der Verf. denkt mit Löhr an ein Zauberalphabet, 
in dem die Buchstaben so angeordnet seien, dass ihre Folge 
einen bestimmten Sinn ergibt. 


Hans Meinhold, Die Weisheit Israels in Spruch, Sage und 
Dichtung. Leipzig, Quelle & Meyer. 08. VIII, 343. 4,40 Mk. 

Diettrich, Die theoretische Weisheit der Einleitung 2. Buch 
der Sprüche, ihr spezifischer Inhalt und ihre Entstehung. ThStKr. 
08, S. 475 ff. — Behandelt nach einleitenden Bemerkungen üb. 
Spr. 1—9 die religiös-sittlichen Gedanken dieser Kapp. u. ihre 
Herkunft. Die theoretische Weisheit selbst ist ein genuin hebr. 
Produkt, d. h. eine Weiter- resp. Rückbildung älterer israeli- 
tischer Gedankenreihen. 


H. T. Obbink, Spreuken 26,8. ThSt. 26 (08), S. 45—51. 


G. A. Barton, The Book Ecclesiastes, Edinburgh, T. & T. 
Clark (08). XIV, 212. (International critical Commentary.) 
8,6 sh. — B. erklärt sich gegen die Zerlegung des Koheleth, 
wie sie Siegfried und P. Haupt vorgenommen haben, und glaubt 
das Buch als Produkt einer in Schwankungen begriffenen Uber- 
gangszeit begreifen zu können. Metrum erkennt er nur auf 
kleine Strecken an. Die Auslegung ist grammatisch genau. 
Charakteristisch ist die Anführung von Parallelen aus der Keil- 
schriftliteratur. 

S. Margollouth, Ecclesiastes and Ecclesiasticus. Exp. 
VII. Ser., vol. 5 (08), p. 118—26. — Zieht einen interessanten 
Vergleich zwischen dem originalen und furchtlosen Verf. des 
Buches Koheleth und dein unselbständigen Jesus Sirach. 
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II. Geschichte. Geographie. 


Rud. Kittel, Die orientalischen Ausgrabungen und die ältere 
bibl. Geschichte. 5. bis auf die Gegenwart fortgef. Aufl. Leipzig, 
Deichert. 08. 52 S. 0,90 Mk. — K.s Schrift ist aus einem im 
Jahre 1902 gehaltenen Vortrag erwachsen und jetzt nach sorg- 
fältiger Durcharbeitung in 5. Aufl. erschienen. In ihrer neuen 
Gestalt zeigt sie mehrfach wichtige Änderungen und Zusätze. 
Zum Schluss gibt der Verf. in gedrängter Darstellung ein Bild 
der seitdem bekannt gewordenen Ausgrabungsergebnisse in 
ihrem Verhältnisse zur älteren biblischen Geschichte. 

Ed. Meyer, Die Bedeutung d. Erschliessung d. alten Orients 
für die geschichtliche Methode u. für die Anfänge der menschlichen 
Geschichte überhaupt. (Aus: Sitzungsberichte d. Preuss. Akad. 
der Wissenschaften 08, XXXII. S. 648—63.) Berlin, Reimer. 
0,50 Mk. — Führt nach einigen allgemeinen methodologischen 
Bemerkungen aus, dass sich auf dem Gebiete der ägyptischen 
Geschichte die Rekonstruktion ältester Zeiträume durch neue 
Funde, also gewissermassen durch Experiment, im allgemeinen 
als richtig erwiesen habe, dass man dagegen einen schweren 
Irrtum begangen habe, indem man die gesamte spätere Kultur 
Babyloniens und Assyriens in die älteste babylonische Zeit 
zurückdatiert habe. Es beruhe das vor allem auf einer Unter- 
schätzung der historischen Bedeutung und Selbständigkeit des 
Assyrer- und Chaldäerreiches. Weiter kommt der Verf. dann 
auf die für die israelitische Geschichte wertvollen Funde der 
letzten Jahre zu sprechen, namentlich auf die in Elephantine 
gefundenen Papyri, deren Bedeutung er eingehend würdigt. In 
einem 2. Teile äussert er sich über die Anfänge der mensch- 
lichen Geschichte überhaupt und meint, dass das genus homo 
wenigstens in einigen Völkern um 5000 v. Chr. eine Stufe der 
Entwicklung erreicht haben möge, die ihm den Eintritt in die 
Kulturbahnen ermöglichte. Der Verf. ist jetzt offenbar geneigt, 
die altbabylonische Kultur zu unterschätzen und die assyrische 
Kultur in ihrer Selbständigkeit zu überschätzen. Bedeuten denn 
die Amarnatafeln so wenig? Und gibt es nicht zu denken, dass 
die Bibliothek des Assyrerkönigs Assurbanipal, die der Verf. 
als Zeugnis für die assyrische Kulturhöhe anführt, gerade Kopien 
altbabylonischer Texte enthielt? | 

Alfr. Jeremias, Das Alter der babylonischen Astronomie. 
(Im Kampfe um den alten Orient, hrsg. von Alfr. Jeremias u. 
Hugo Winckler, Heft 3.) Leipzig, Hinrichs. 08. 64. 1,20 Mk. — 
J. sucht die Behauptung von Kugler, wonach die Babylonier vor 
700 v. Chr. eine wissenschaftliche Astronomie nicht besessen 
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haben, durch Geltendmachung entgegenstehender Zeugnisse, 
darunter auch neuer Texte, als irrig zu erweisen. Natürlich 
dürfe man nicht von „wissenschaftlicher“ Astronomie im mo- 
dernen Sinne des Wortes reden, denn die babylonische Astro- 
nomie habe im Dienste d. Astrologie gestanden. Zugleich wendet 
sich der Verf. gegen den Versuch von Ed. Meyer u. a., die von 
den „Panbabylonisten“ vorausgesetzte Höhe und Bedeutung der 
altbabylonischen Kultur auf ein recht bescheidenes Mass zurück- 
zuführen, dafür um so mehr die Selbständigkeit und kulturelle 
Bedeutung der Assyrer zu betonen und die sogen. altorientalische 
Weltanschauung als das Produkt einer sehr allmählichen Ent- 
wicklung, die erst im 1. Jahrtausend v. Chr. sehr schrittweise 
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richtiger Lösung viel für die Beurteilung des israelitischen 
Altertums abhängt, sei die Schrift gründlicher Beachtung emp- 
fohlen. 

A.Jeremias, Der Einfluss Babyloniens auf das Verständnis 
des AT. (Bibl. Zeit- u. Streitfragen, hrsg. v. Friedr. Kropatschek, 
IV. Serie, Heft 2.) Gross-Lichterfelde, Runge. '08. 32. 0,50 Mk. 

F. Stähelin, Probleme der israelitischen Geschichte. Basel, 
Helbing & Lichtenhahn. 07. 84. — Die Schrift ist eine Habili- 
tationsvorlesung. Der Verf. findet die Probleme der israelitischen 
Geschichte im wesentlichen von Wellhausen und seiner Schule 
gelöst, gesteht aber zu, dass sich das Wellhausensche „System“ 
in der von Gunkel gewiesenen Richtung eine Korrektur oder 
vielleicht richtiger „Erweiterung“ müsse gefallen lassen. Darin 
liegt die Bedeutung der Schrift. Die Panbabylonisten Winckler, 
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unter Erneuerung der alten Gutschmidschen Parole: „Chaldaeos 
ne consulito.“ Die von dieser Richtung geltend gemachten 
Wahrheitsmomente werden also verkannt. 

Ed. König, Geschichte des Reiches Gottes bis auf Jesus 
Christus. Braunschweig u. Leipzig, Wollermann. 08. VIII, 330. 
geb. 4,80 Mk. — Eine Geschichte Israels vom konservativ-bibli- 
schen Standpunkte aus. Die Geschichte Israels ist Gottesreichs- 
geschichte, die Israeliten Gottesreichsbürger, die Gesetze Gottes- 
reichsordnungen, die Richter, Propheten und Könige Organe 
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der Gottesleitung usw. Das mutet zum Teil etwas altfränkisch 
an. Natürlich soll dem Verf. das gute Recht, die israelitisch- 
jüdische Geschichte unter dem Gesichtspunkte des Gottesreichs 
darzustellen, nicht bestritten werden, aber eine solche Dar- 
stellung wäre auch ohne den Gebrauch solcher Nomenklaturen 
möglich gewesen. Es kommt hier alles auf die Herausarbeitung 
der grossen Ideen, auf die Aufweisung der grossen leitenden 
Ziele, auf die der Geschichtsverlauf hinstrebt, an. Und gerade 
in dieser Beziehung hätte die Aufgabe viel innerlicher auf- 
gefasst werden können. Der Verf. teilt den Stoff in drei Perioden: 
von Abrahams Berufung bis zum Exodus (S. 36—120); von der 
Sinaigesetzgebung bis zu Maleachi (S. 120—278); die propheten- 
lose Zeit bis zum Auftreten des wahren Messias (S. 278—328). 
Das enggedruckte Werk enthält eine Fülle von Stoff. Der Verf. 
reproduziert nicht nur den aus den Quellen geschöpften Stoff, 
oft in sehr eingehender Weise, sondern spickt seine an sich 
schon etwas schwerfällige Darstellung noch mit allerlei prin- 
zipiellen Erörterungen von oft recht schwerem Kaliber. Dabei 
setzt er sich mit allen, nur einigermassen in Betracht kommen- 
den abweichenden Ansichten auseinander, so dass die betreffen- 
den Partien geradezu Repertorien aller möglichen Auffassungen 
darstellen. Aber gerade darin liegt ein besonderer Wert des 
Buches. 

B. D. Eerdmans, Have the Hebrews been Nomads? Exp. 
Aug. 08, p. 11837. 

W. Max Müller, Der bisher unbekannte Schluss der Scho- 
schenkliste. OLZ. 11 (08), Sp. 186—8. — M. hat die bisher un- 
bekannte Schlusszeile der auch für die Geschichte Israels wich- 
tigen Schoschenkliste entziffert. Sie bietet unter anderem die 
Namen der Städte Raphia und Eglon. 

W. Max Müller, Das Land Musri des schwarzen Obelisken. 
OLZ. 11 (08), Sp. 218—20. — Das Land Musri des schwarzen 
Obelisken liegt in Utopien, kommt also für Lösung des Musri- 
Problems nicht in Betracht. 

N. Schmidt, The „Jerahmeel“-Theory and the Historic Im- 
portance of the Negeb. HJ.08, p. 322 — 42. — Der Aufsatz bezieht 
sich auf die bekannte These von Cheyne, der tiberall im AT. 
Spuren eines nordarabischen Stammes Jerahmeel findet und Is- 
rael von Nordarabien her stark beeinflusst sein lässt. 

L. Szczepänski, Der Durchzug der Israeliten durch das 
Rote Meer. Zk Th. 32 (08), Heft 2. 

P. Jensen, Von Nestor-Samuel bis zu Orestes-Salomo. ZA. 
21 (08), S. 341—74. — Der Verf. glaubt auf Grund der Be- 
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obachtung gleichlaufender Reihen ähnlicher oder im wesent- 
lichen gleicher Episoden u. Motive eine Verwandtschaft zwischen 
den griechischen und alttestamentlichen Sagenkomplexen kon- 
statieren zu können. In den griechischen Sagen sieht er Ab- 
senker der entsprechenden israelitischen, freilich nicht schlecht- 
hin von den uns bekannten israelitischen, sondern speziell von 
südisraelitischen, die ihrerseits wieder auf Babylon (Gilgamisch- 
Epos) zurückgehen. Der Verf. hat mit seinen Anschauungen 
bisher wenig Anklang gefunden und wird auch diesesmal ziem- 
lich allein bleiben. Einer vorurteilslosen Nachprüfung seiner 
Aufstellungen, die er in sehr bequemer Tabellenform geboten 
hat, sollte man sich aber nicht entziehen. Tatsache ist jedenfalls, 
dass Erzählungsschemata und Erzählungsmotive wandern. 

E. Baumann, König Saul. ThStKr. (08), S. 161—76. — 
Nach dem Verf. ist Sauls Königtum zwar der Tendenz nach ein 
theokratisches gewesen, das die besten Traditionen Israels auf- 
gegriffen habe und fortzusetzen willens gewesen sei. Sauls Vor- 
haben sei aber ausser an den Verhältnissen vor allem an seinem 
Temperament gescheitert Der Eindruck der tragischen Schuld 
sei grösser als der der sittlichen Schuld. 

J. C. Gregory, The Life and Charakter of Saul. Exp. 
T. 19 (08), p 510—3. — Gibt eine sympathisch berührende, 
‚gerechte Würdigung dieses Königs und betont, dass an dessen 
tragischem Ende Samuel nicht ohne Mitschuld gewesen sei. 

S. A. Cook, Notes on the Dynasties of Omri and Jehu. JQR. 
April 08, p. 597—630. 

J. Halévy, La legende de prophète Elie. RS. 16 (08), p. 285 
bis 292. — Behandelt die folkloristischen Elemente in der Elias- 
legende und sucht die Entstehung einiger legendärer Züge auf 
etymologischem Wege (aus dem Namen des Elias) zu erklären. 


G. Götzel, Hiskia und Sanherib. BZ. 6 (08), S. 1883—54. 
— Die Ereignisse des Taylorzylinders und des damit in Zu- 
sammenhang stehenden Stückes II. Reg. 18, 14—16 sind auf 
Grund ihrer Datierung für 701 anzusetzen, die der beiden 
Parallelberichte in II. Reg. 18, 15—19 dagegen in die Zeit Tir- 
haqas: nach 691. In der Tat kann es sich in II. Reg. 18—19 
nicht gut um einen Feldzug handeln, der in zwei oder drei 
Etappen verlaufen ist. 

T. K. Cheyne, The Decline of the Kingdom of Judah. 
NC. Mai 98, p. 811—8. 

J. W. Rothstein, Juden und Samaritaner. Die grund- 
legende Scheidung von Judentum und Heidentum. Eine kritische 
Studie z. Buche Haggai u. z. jüd. Gesch. im 1. nachexil. Jahr- 
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hundert. (Beiträge z. Wissenschaft vom AT., hrsg. v. R. Kittel, 
3. Heft.) Leipzig, Hinrichs. 08. 82. 2 Mk., geb. 3 Mk. — R. 
sucht gegen Ed. Meyer zu zeigen, dass die prinzipielle Schei- 
dung zwischen den bne haggola (den Juden) und dem ‘am- 
ha’ares, worunter Landesbewohner u. Samaritaner zu verstehen 
sein sollen, sich nicht erst in den Tagen Esras, sondern bereits 
in den Tagen Haggais, und zwar genau am 24. Tage des 9. Mon. 
d. J. 520, vollzogen habe. Er gewinnt dieses Ergebnis nament- 
lich auf Grund einer neuen Auslegung von Hagg. 2, 10—14 u. 
Esr. 4, 1—5. Auch den Tag der Grundsteinlegung für den 2. 
Tempel hat er zu bestimmen gesucht. Er setzt ihn auf den 
24. Tag des 6. Mon. d. J. 520 und lässt an diesem Tage die 
Prophetie Hagg. 2, 15—19 ergangen sein. Die Ausführungen 
des Verf., namentlich die neue Auslegung von Hagg. 2, 10—14, 
die sehr viel für sich hat, seien der Beachtung empfohlen. 

Imm. Benzinger, Wie wurden die Juden das Volk des Ge- 
setzes? (Religionsgesch. Volksbücher II, Heft 15.) Tübingen, 
Mohr. 08. 48. 0,70 Mk. — B. gibt in der Hauptsache eine 
Charakteristik der einzelnen alttest. Gesetzgebungen: Bundes- 
buch, Deuteronomium, Entwurf des Ezechiel, Heiligkeitsgesetz, 
Priesterkodex, und zeigt, wie die kultischen Gebote im Gesetz 
immer mehr in den Vordergrund getreten sind. Zum Schluss 
handelt er über die Tätigkeit der Schriftgelehrten. Charakte- 
ristisch ist, dass der Verf. die israelitische Gesetzgebung in den 
grossen Kulturzusammenhang des alten Orients hineinstellt und 
den grossen Einfluss des Hammurabigesetzes, wie er sich spuren- 
weise im alten Patriarchenrecht, dann aber vor allem im Bundes- 
buch, Deuteronomium und auch noch im Heiligkeitsgesetz er- 
kennen lässt, deutlich macht. Durch seinen „panbabylonischen“ 
Standpunkt unterscheidet sich der Verf. von Adalb. Merx, 
der für die Volksbücher den Pentateuch u. das Buch Josua be- 
handelt hatte. | 

Pet. Thomsen, Systematische Bibliographie der Palästina- 
Literatur. Auf Veranlassung d. deutschen Ver. zur Erforschung 
Palästinas bearb. I. 1895—1904. Leipzig, Haupt. 08. XVI, 
204. 5 Mk. — Thomsen hat eine ebenso mühsame wie ver- 
dienstliche Zusammenstellung der Literatur über Palästina aus 
den Jahren 1895—1904 gegeben und gedenkt weiterhin alle 
fünf Jahre einen Band erscheinen zu lassen. Der Stoff ist unter 
folgende Gesichtspunkte gestellt: Allgemeines, Geschichte, 
historische Geographie und Topographie, Archäologie, neue 
archäologische Funde, das moderne Palästina, Geographie. 

H. Guthe, Palästina. Mit 142 Abbild. nach photogr. Auf- 
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nahmen u. einer farb. Karte. (Land und Leute. Monographien 
zur Erdkunde, hrsg. von A. Scobel, XXI.) Bielefeld, Velhagen 
& Klasing. 08. 167. 4 Mk. 

G. A. Smith, Jerusalem, the Topography , Economics and 
History from the Ear liest Times to A. D. 70. With Maps and 
Illustrations. 2 Bde. London, Hodder & Stoughton. 07—08. 
XX, 498. XVI, 681. 24 sh. — Der rühmlichst bekannte Verf. 
von „The historical geography of the Holy Land“ hat uns jetzt 
ein Werk über die Stadt Jerusalem geschenkt, das Alt- und 
Neutestamentler zu Dank verpflichtet. Es ist aus langjährigen 
Studien, die zum Teil im Expositor 1903, 1905 und 1906 er- 
schienen waren, hervorgegangen und zeichnet sich durch Gründ- 
lichkeit, hervorragende Sachkenntnis und Vorsicht im Urteilen 
aus. Der Verf. beschränkt sich auf das Jerusalem bis zum Jahre 
70 p. Chr. Das Werk zerfällt in drei Teile. Der erste behandelt 
die Topographie (Bd. 1, S. 29— 271), der zweite die Wirt- 
schafts- und Verfassungsgeschichte (Bd. 1, S. 273—456) und der 
dritte (Bd. 2) die Geschichte der Stadt von den ältesten Zeiten 
bis zum jüdischen Kriege 66— 70 p. Chr. Beigegeben sind treff- 
liche Pläne und Karten. Vgl. dazu die eingehende Anzeige von 
Schürerin ThLZ. 08, Nr. 15. 

H. Vincent, La troisième enceinte de Jerusalem. RB. NS. 5 
(08), Heft 2. — Bestreitet die Richtigkeit der Angaben Patons 
in JBL. Bd. 24, wonach die dritte Mauer nördlich von der 
heutigen Stadtmauer gelaufen sein soll, und bringt Gründe bei, 
die es wieder wahrscheinlicher machen, dass sie dem Laufe der 
heutigen Stadtmauer gefolgt ist. 

S. Klein, Der hebräische Name der battöf-Ebene. MNDPV. 
08, S. 33—35. — Die von Josephus mehrfach genannte Asochis- 
Ebene ist mit der heutigen battöf-Ebene im Innern Galiläas 
identisch. Der Verf. führt den Nachweis, dass der Name battöf 
(= böt-netöfä) auch in der jüdischen Literatur vorkommt und 
meint, dass Asochis früher die Westseite, Bétofa dagegen die 
Östseite der heutigen battof-Ebene bezeichnet habe. 

E. Graf von Mülinen, Beiträge zur Kenntnis des Karmels. 
Il. Teil. Mit Karte. ZDPV. 31 (08), Heft 1—3. — Graf 
von Mülinen setzt seine wertvolle Arbeit über das Karmel- 
gebirge fort. Er bringt zunächst einen folkloristischen Anhang 
zum ersten Teil und lässt dann den speziellen Teil folgen, der 
eine eingehende Beschreibung des Karmelgebietes und seiner 
Altertümer bietet. Anhangsweise ist die samaritanische Inschrift 
von es-Sindiäne behandelt. Beigegeben ist eine Karte vom 
Karmel. 
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Alois Musil, Arabia Petraea. II. Edom. Topographischer 
Reisebericht. 2. Teil. Mit einer Übersichtskarte des Dreiecknetzes 
u. 152 Abb. im Texte. Wien, Hilder. 08. X, 300. 12,80 Mk. — 
Auf sein hervorragendes Werk über Moab (Arabia Petraea I.) 
hat M. ein noch umfangreicheres über Edom folgen lassen, das 
jetzt abgeschlossen vorliegt. Der Schlussteil enthält die Berichte 
über die Reisen des Verf. in den Jahren 1901 und 1902. Das 
archäologische Interesse tritt hinter das topographische stark 
zurück, doch macht der Verf. auf Altertiimer und auf Orte, an 
denen sich Grabungen voraussichtlich verlohnen werden, auf- 
merksam. Den einzelnen Abschnitten sind Zusammenstellungen 
von Aussagen biblischer und andrer alter Schriftsteller, die sich 
auf die erwähnten Ortschaften beziehen, beigefügt. In der Dar- 
stellung selbst sind vielfach Schilderungen von Erlebnissen ver- 
flochten, die auf den Charakter der dort lebenden Beduinen ein 
helles Licht werfen, in dem sie nicht gerade als die besten Brüder 
erscheinen. Das Werk ist ein geographisches Meisterstück ersten 
Ranges. 

Alois Musil, Arabia Petraea. Hrsg. v. d. Kaiserl. Akad. 
d. Wissensch. III. Ethnol. Reisebericht. Mit 62 Abb. im Texte. 
Wien, Hölder. 08. XVI, 550. 21,60 Mk. 


G. A. Smith, Herr Alois Musil on the Land of Moab. Exp. 
VII. Ser., vol. 6 (08), p. 1—16, 131—50. 

K. Vollers, Der Name Moab. ZA. 21 (08), S.237—40. — 
Führt aus, dass die übliche hebräische Form Moab auf einer in 
diesem Fall kaum unabsichtlichen Eutstellung beruht. Das arab. 
Ma’äb liesse ein hebr. Ma’öbh erwarten. Wie und aus welchem 
Grunde daraus Mö’äbh geworden sein könnte, wird ausführlich 
dargelegt. 


Judentum. 


Staerk, Aram. Urkunden zur Geschichte des Judentums im 
6. und 5. Jahrh. sprachlich und sachlich erklärt. (Kleine Texte 
für theol. u. philol. Vorlesungen u. Übungen, herausgeg. von 
H. Lietzmann. 32.) Bonn, Markus & Weber. 08. 16 S. 0,60. — 
Vokalisierter Text der von Sachau edierten Pap., sowie der 
von Euting herausgeg. Strassburger Pap. u. d. aram. Urkunden 
in Esr. 4—7. Verzeichnis der Literatur zu Sachaus u. Eutings 
Publikationen. 

Stähelin, Elephantine und Leontopolis. ZatW 08, 180 ff. — 
Gegen D.H. Müller (WZKM. 07, 418f.), der — mit Recht — 
davor gewarnt hat, aus der Existenz des Jahwetempels in Jeb 
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auf die Rezeption des Pentateuch nach dem 6. Jahrh. v. Chr. 
zu schliessen. 

Hontheim, Zu den neuesten jüdisch-aram. Pap. aus Ele- 
fantine. BZ. 08, 245 ff. — Wendet sich, wie D. H. Müller u. a., 
gegen falsche Schlüsse aus den Pap. bezüglich des Pentateuch. 

Bruston, Les pap. judeo-arameens d’Elephantine. RThPh. 
08, 98 f. 

Döller, Drei neue aram. Papyri. ThQSchr. 08, 376 ff. 

Staerk, Die Anfänge der jüdischen Diaspora in Ägypten. 
Beihefte zur OLZ. II. 08, 1 ff. — Tritt für die vorexilische Ent- 
stehung der jüd. Kolonien in Agypten ein und kämpft gegen 
falsche Schlüsse aus den Sachau-Pap. betr. des Verhältnisses 
dieser Diaspora zu Jerusalem. 

Hertlein, Der Daniel der Römerzeit. Ein kritischer Ver- 
such zur Datierung einer wichtigen Urkunde des Spätjuden- 
tums. Leipzig, Heinsius. 08. 90 S. 2,50 Mk. — Inhalt: Ein- 
leitendes (Gründe d. Untersuchung, Voraussetzungen u. Gang 
derselben). 1. Das 4. Weltreich im Traum d. Nebukadnezar. 
2. Das 4. Weltreich im Traum d. Daniel. 3. Spricht Kom- 
position, Inhalt u. Sprache d. Buches Daniel gegen römische 
Datierung eines seiner Teile? 4. Sprechen äussere Zeugnisse 
gegen die römische Datierung von Dan. 1—7? Schlusswort. 

Charles, The testaments of the 12 patriarchs, translated 
from the editor’s greek text and edited, with introduction, 
notes and indices. London, Black. 08. 347 8. 15 sh. — 
Zusammenfassung der Untersuchungen Ch.’s über dieses inter- 
essante ausserkanon. Schriftwerk. Nach einer ausführlichen 
Darstellung der Überlieferungsgeschichte (I—XLVI) und der 
Schicksale des Textes (L—LXVIII) folgen Bemerkungen über 
den literar. Einfluss der Schrift und über ihre Beziehungen zum 
Neuen Testament. Dann folgt die Übersetzung der Testamente 
nach dem von Ch. ermittelten griech. Text, in zwei Anhängen 
die Übersetzung des hebr. Textes von Naphtali und der aram. 
und griech. Fragmente einer gemeinsamen Quelle von Test. 
und Buch der Jubiläen; am Schluss wertvolle Register. 

Perles, Zur Erklärung der Testamente der zwölf Patriarchen. 
Beihefte z. OLZ. II, 10 ff. 

Smend, Alter u. Herkunft des Achikar-Romans u. sein Ver- 
hältnis eu Aesop. (Beihefte z. ZatW. XIII.) Giessen, Töpelmann. 
08. Zusammen mit Müller 125 S. 4,40 Mk. — Wird mit den 
demnächst zu erwartenden Bruchstücken der Achikargeschichte 
aus den Elephantine-Pap. besprochen werden. 

Pentin, Judith. (The Apocr. in Engl. Literatur.) London, 
Bagster. 08. 102 S. 2,6 sh. 
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Schulte, Die aram. Bearbeitung des B. Tobias verglichen 


mit dem Vulgatatext. ThQ. 08, 182 ff. 

J. Müller, Beiträge zur Erklärg. u. Kritik des Buches Tobit. 
(Beihefte z. ZatW. XIII.) Giessen, Töpelmann. 08. 

Porter, The pre-existence of the soul in the book of wisdom 
and in the rabbinical writings. AJTh. 08, 1. 

A. Johannes, Der Begriff Weisheit im Buche der Weisheit. 
ThprM. 08, 449 ff. 

R. Meister, Prolegomena zu einer Gramm. der Septuaginta. 
WSt. Wien, Gerold. 07, 2, 228 ff. 

L. Cohn, Neue Beiträge zur Textgeschichte und Kritik der 
Philonischen Schriften. Herm. 08, 177 ff. — Wertvolle textkrit. 
Erläuterungen zu den im 5. Bd. der Philoausgabe v. Wendland 
u. Cohn vereinigten Schriften de specialibus legibus, de virtuti- 
bus und de praemiis. 

Hart, Philo of Alexandria. JQR. 08. 


Bréhier, Les idees philosoph. et relig. de Philon d’ Alexandrie. 


Paris. 08. Picard et fils. 386 S. 7,50 fr. — Ziel dieses gross- 
angelegten Werkes ist, durch eine Analyse der philosophischen 
und religiösen Ideen Philons zu zeigen, dass sich in seinen 
Schriften Gedanken hellenischen Ursprungs in einer eigen- 
artigen Umformung niedergeschlagen haben, die nicht erst 
von Ph. vollzogen ist, vgl. Reitzensteins Poimandres. Gliede- 
rung: 1. Le judaisme. 2. Dieu, les intermédiaires et le monde. 
3. Le culte spirituel et le progrès morale. Ein Index erhöht 
den Wert dieser gründlichen Untersuchung. In der Biblio- 
graphie (p. VII—XIV) vermisst man ungern M. Apelts Diss. 
über das Verhältnis zwischen Ph. und Posidonius. (Jena 07.) 

Staerk, Judentum und Hellenismus. (Das Christentum. 
Fünf Einzeldarstellungen von Cornill, v. Dobschütz, Herrmann, 
Staerk u. Troeltsch.) Leipzig, Quelle & Meyer. 08. S. 23 ff. 

H. L. Strack, Einleitung in den Talmud. (Schriften des 
Inst. Judaicum in Berlin.) Leipz., Hinrichs. 408. 182 S. 3,20 Mk. 
— Die vorliegende 4. Auflage dieses wertvollen Hilfsmittels ist 
eine sehr eingehende Neubearbeitung der 2. und 3. 
Der Umfang ist um drei Bogen gewachsen. Der Inhalt gliedert 
sich jetzt in zwölf Kapitel! 1. Vorbemerkungen, 2. Zur Ge- 
schichte des Talmuds. 3. Einteilung der Talmude u. Anordnung 
der Teile. 4. Inhalt der 63 Mischnatraktate. 5 u. 6. Der pal. 
u. bab. Talmud. 7. Ausserkanon. Traktate. 8. Geschichte des 
Talmudtextes. y. Chronolog. Verzeichnis d. Schriftgelehrten. 
10. Zur Charakteristik des Talmud. 11. Textproben in Über- 
setzung. 12. Literatur (S. 139—175, sehr wertvoll!). Dazu 
drei Register. 


Neues Testament. 89 


G. Beer, Schabbath. Der Mischnatraktat „Sabbat“ ins 
Deutsche übersetzt und unter besonderer Berücksichtigung des Ver- 
hältnisses zum NT. mit Anmerkungen versehen. (Ausgewählte 
Mischnatraktate in deutscher Übers. hrsg. von P. Fiebig. V.) 
Tübingen, Mohr. 08. 120 S. 3,20 Mk. — Bei dieser fleissigen 
und gründlichen Arbeit hat der Verf. mit Recht die vorhandenen 
jüdischen Übersetzungen zu Rate gezogen. Der Inhalt des 
Traktats ist durch reiches religionsgeschichtl. Material illustriert. 
Die Einleitung stellt zuerst das Wichtigste über Inhalt, Kom- 
position, literarische Form und religionsgeschichtl. Bedeutung 
zusammen und bringt dann eine ausführliche Geschichte des 
Sabbats in der israelitischen und jüdischen Religion, S. 11—36. 

Heman, Geschichte d. jüdischen Volkes seit d. Zerstörung 
Jerusalems. Kalw u. Stuttgart, Vereinsbuchh. 08. 608 S. 8 Mk. 

Krüger, Hellenismus u. Judentum im nt. Zeitalter. (Schriften 
des Instit. Delitzschianum, Leipzig I.) Leipzig, Hinrichs. 08. 
47 S. 1,20 Mk. — Eine flotte Darstellung der Wechselbezieh- 
ungen beider Kulturkreise auf Grund der einschlägigen Ar- 
beiten von Wendland, Schürer, Bousset u. a. 

Eschelbacher, Das Judentum und das Wesen des Christen- 
tums. 708. 170 S. 3 Mk. 

Bergmann, Jüdische Apologetik im nt. Zeitalter. Berlin, 
G. Reimer. 08. 168 8. 3,50 Mk. — Behandelt nur die Apolog. 
innerhalb des palästinensischen Judentums, die es aber 
eigentlich gar nicht gegeben hat. 

Fr. Sieffert, Die Heidenbekehrung im AT. u. im Judentum. 
(Bibl. Zeit- u. Streitfr., hrsg. von Kropatscheck, IV, 3.) Gross- 
Lichterfelde, Runge. 08. 48 S. 1 Mk. 
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Corssen, Über Begriff und Wesen des Hellenismus. ZntW. 
08, 81 ff. 

A. Deissmann, Licht vom Osten. Das Neue Testament 
und die neuentdeckten Texte der hellenistisch-römischen Welt. 
Tübingen, Mohr. 08. 364 S. Lex. u. 59 Abbildgn. 15 Mk. — 
Ein Buch, das man nicht zu empfehlen braucht, weil es für 
sich selber spricht. D. hat den von ihm in etwa zwei Jahr- 
zehnten gesammelten und verarbeiteten Stoff in fünf grosse 
Gruppen geteilt: 1. Das Problem und Charakteristik der 
Texte. 2. Die Bedeutung derselben für das sprachgeschicht- 
liche Verständnis des N. T.s. 3. Die Bedeutung derselben. 
für das literargeschichtliche Verständnis des N. T.s. 4. Die 
Bedeutung derselben für das kultur- und religionsgeschicht- 
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liche Verständnis des N. T.s. 5. Die künftigen Aufgaben der 
Forschung. Dazu Beilagen (S. 303 — 338) und 6 Indizes 
(S. 339— 364). : 

v. Dobschütz, Griechentum u. Christentum. (D. Christentum 
S. 42 ff.) 

Misch, Die religiöse Selbstdarstellung u. die Seelengeschichte 
in der hellenistischen Mystik. ZRps. I, 12. 

Gregory, Vier neue bibl. Handschriften. 'ThLBl. 08, Nr. 7. 

Bonaccorssi, Nuovi manoscritti biblici e la finale di S. 
Marco. RStScTh. 08, 521 ff. 

Nestle, A new testimony for the Cod. Bezae. ExpT. XIX, 
08, 189. 

Hautsch, De qualtuor evangel. codicibus Origenianis. Diss. 
Göttingen 08. 101 S. 

Dausch, Der Kanon des NT. (Bibl. Zeitfragen v. Nickel 
u. Rohr I, 5.) Münster, Aschendorff. 08. 44 S. 0,50 Mk. 

Nicol, The four gospels in the earliest church history. Edin- 
burgh, Blackwood & Sons. 08. 326 S. 

B. Weiss, Die Quellen der synoptischen Überlieferung. 
(Texte und Untersuch. zur Geschichte der altchristl. Über- 
lieferungen III, 2, 3.) Leipzig, Hinrichs. 08. 256 S. 3,50 Mk. 
— Besonderer Besprechung vorbehalten. 

Wendling, Synoptische Studien. 1. Die Versuchungsgesch. 
II. Der Hauptmann v. Kapernaum. ZntW. 07, 256 ff. 08, 96 ff. 

G. H. Müller, Zur Synopse. Unters. über die Arbeitsweise 
des Lk. und Mt. und ihre Quellen. (Forsch, z. Rel. u. Lit. des A. 
u. NT. 11.) Göttingen, Vand. & Ruprecht. 08. 2,40 Mk. — 
Besonderer Besprechung vorbehalten. 

Emmet, Prof. Harnack on the second source of the 1. and 
3. gospel. ExpT. XIX, 08, 297 ff., 358 ff. 

Nicolardot, Les procédés de rédaction des 3 premiers evange- 
listes. Paris, Fischbacher. 08. 315 S. 

F. G. Lewis, The Irenaeus testimony to the fourth gospel. 
(Historical and linguistic studies in literature related to the 
NT. II, 1, 7.) Chicago. 08. 64 S. — Inhalt: I. The extent of 
the Iren. testimony. II. The author of the fourth gospel for 
Iren. III. The value of the Iren. testimony for us. Dazu ein 
Appendix (Resulting hypothesis for the Johannine questions) 
und drei Indices. Das Zeugnis des Iren. ist nach L. wesentlich 
das des Polycarp und seines Kreises. Dieses aber kennt neben 
dem Täufer und Joh. Markus nur einen Johannes der apostol. 
Zeit, und das war ohne Zweifel der Zebedaide. 

Hart, A plea for the recognition of the fourth gospel as an 
historical authority. Exp. 08 V 361 ff. VI 42 ff. 
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E. Schwartz, Aporien im 4. Evangelium. NGGW. I 07, 
842 ff. II 08, 125 ff. ITI 08, 149 ff. — Das Evangel. Joh. „ein 
aus mannigfaltigen Bestandteilen zusammengefügtes und zu- 
sammengeklittertes Buch, wie die erzählenden Bücher der alt- 
israelitischen Literatur auch“. Abschliessende Gestalt erst Mitte 
des 2. Jahrh., aber im Grundstock viel älter. Das wird nach- 
gewiesen an der johanneischen Gestalt des Lieblingsjüngers u. 
an dem chronologischen Aufbau des Evangeliums. 

P. Haupt, Die arische Abkunft Jesu u. seiner Jünger. OLZ. 
08, 237 ff. — Jesus u. seine Jünger waren mosaischer Religion, 
aber nicht jüdischer Rasse, sondern Arier. 

Homanner, Die Dauer der öffentlichen Wirksamkeit Jesu. 
Eine patristisch-exegetische Studie. (Bibl. Stud., hrsg. v. Barden- 
hewer, XIII, 3.) Freiburg, Herder. 08. 120 S. 3 Mk. — Die 
aus einer Münchener Preisarbeit hervorgegangene Studie be- 
handelt zuerst die kanon. Evangel. als Geschichtsquelle und die 
Anschauungen der Väter über die Dauer der öffentl. Wirksam- 
keit Jesu, gibt dann eine Lösung des Problems auf Grund der 
vier Evangel. und im letzten Abschnitt eine chronologische Ein- 
reihung des gewonnenen Resultats. H. entscheidet sich auf 
Grund der evangel. Darstellung für die Dreijahrtheorie 
und setzt den Todestag Jesu auf den 3. April 33. Bei seinem 
Auftreten war J. ungefähr 40 Jahre alt. 

Briggs, The virgin birth of our Lord. AJTh. 08, 189 ff. 

Orr, The resurrection of Jesus. I. The present state of 
the question. II. Its nature as miracle. III. The gospel narra- 
tives and critical solvents. IV. The credibility of the witness. 
The burial. V. The easter message. VI. The significance of 
the apparances. The risen body. 

Exp. 08 V 35f. 142 ff. 233 ff. 314 ff 428 ff. VI 98 ff 

Trench, The crucifixion and the resurrection of Christ by the 
light of tradition. London, Murray. 08. 2008. 3 sh. 6 d. 

Parchin, The New Test. Portrait of Jesus. (The Hartley 
Lecture.) London, Culley. 08. 246 S. 2 sh. 6 d. 

Sillevis Smitt, Joh. de dooper, de wegbereiter des Heeren. 
Amsterdam. 08. 319 S. 8,25 fl. 

K. Thieme, Jesus und seine Predigt. Ein Volkshochschul- 
kursus. Giessen, Töpelmann. 08. 128 S. 1 Mk. 

Hitchcoock, The psychology of Jesus, a study of the de- 
velopment of his self-consciousness. Boston, Pilgrim Press. 08. 
279 p. 1,25 sh. 

H. W. Brandt, Das Messiasbewusstsein Jesu. Internat. 
Wochenschr. 08, II, 31. 
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A. Kennedy, The self-consciousness of Jesus and the servant 
of the lord. 1. The O. T. revelation. 2. The attitude of the 
N. T. writers. 3. The influence of Isaiah. 4. The servant in 
the gospels, ExpT. XIX, 08, 346 ft, 394 ff., 442 ff., 487 ff. 

H. Gottsched, Der Menschensohn. Gütersloh, Bertelsmann. 
08. 173 S. 2 Mk. — Eine zusammenhängende Reihe von stark 
erbaulichen Bildern, aus deren Summe eine Darstellung von 
Jesu Person und Lehre resultieren soll, die „mit den Alten den 
Glauben an den Gottessohn und den Schriftglauben bewahrt, 
zugleich aber mit der Menschheit Jesu Ernst machen und so die 
‚harte Rede‘ der Schrift psychologisch verständlicher machen 
möchte, ohne sie doch aus dem Gesichtsfelde des Glaubens zu 
rücken“. 

J. Knabenhauer, Jesus und die Erwartung des Weltendes. 
StML. 08, 487 ff 

Pfättisch, Der Herr des Sabbaths. BZ. 08, .172 ff. 

Aicher, Kamel und Nadelöhr. Eine krit.-exeget. Studie über 
Mt. 19,24 und Par. (Neutestam. Abhdlg. von A. Bludau. V.) 
Münster, Aschendorff. 08. 64 S. 1,80 Mk. 

Oesterley, The parable of the labourers in Ihe vineyard. Exp. 
08, V, 333 ff. 

Eagar, St. Luke’s account of the last supper. A critical note 
on the second sacrament. Exp. 08, V, 252ff., 343 ff. 

F. H. Foster, The N. T. miracles: an investigation of their 
function. AJ'Th, 08, 369 ff. 

Scott, John the baptiste and his message. Exp. 08 VI 68 ff. 

Innitzer, Johannes der Täufer. Nach der heil. Schrift und 
der Tradition dargestellt. Preisgekrönte Schrift. Wien, Mayer 
& Co. 08. 520 8. 8 Mk. 

Oort, Matth. XI en de Johannes-Gemeenten. ThTijdsch. 
08, 299 ff. — Gibt nach einleitenden methodisch. Bemerkungen 
eine Erklärung von Matth. XI u. Act. 18, 24—28 u. 19, 1—7. 

Steck, Salome. I. Das Haupt Johannes des Täufers. 
II. Urmarkus u. Pseudomarkus, der Dichter der Täufertragödie. 
PrMH. 08, 192 ff. 236 ff. 


Andrews, The Acts of the Apostels. Introd. and notes (The 
Westminster NT.). London, Melrose. 08. 324 S. 

Bahin, Les témoins de Jesus et leurs témoins. Paris, Berché 
et Tralin. 08. 598 8. 

Sidey, The first christian fellowship. A study of the life 
of Jesus and his 12 disciples. London, Melrose. 08. 228 S. 2 sh. 

Kellner, Jesus von Nazareth und seine Apostel im Rahmen 
der Zeitgeschichte. Regensburg, Pustet. 08. 463 S. 4,50 Mk. 
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Bischoff, Exegetische Randbemerkungen. ZntW. 08, 166 ff. 
— Einzelheiten zu Evang. Joh., Röm., 1.u. 2. Kor., Gal., 1. Tim., 
Hebr., 1. Petr., Ape, 

Senstius, Die Abfassungszeit der Thessalon. Br. Progr., 
Velbert. 08. 16 S. 

G. Stosch, Die apostol. Sendschreiben nach ihren Gedanken- 
gängen dargestellt. I. Jakobusbrief. Thessalon. Galat. Gütersloh, 
Bertelsmann. 08. 128 S. 2 Mk. 

Rutherford, St. Paul's epistle to the Thessalonians und to the 
Corinthians. A new translation. London, Macmillan. 08. 112 S. 
3 sh. 6 d. 

Rutherford, St. Paul’s Epistle to the Laodiceans. Exp. 
T. XIX, 08, 311 ff. 

P. Ewald, Der Brief des Paulus an die Philipper, ausgelegt. 
(Komm. z. NT., hrsg. v. Th. Zahn. XI. Bd.) Leipzig, Deichert. 
08. 221 S. 4,50 Mk. 

Lütgert, Freiheitspredigt u. Schwarmgeister in Korinth. Ein 
Beitrag zur Charakteristik der Christuspartei. (Beitr. z. Förderg. 
christl. Theol. XII, 3.) Gütersloh, Bertelsmann. 08. 1578. 
3 Mk. — Eine Voruntersuchung zu der nach des Verfs. Meinung 
notwendigen Neudarstellung des Kampfes, den das Urchristen- 
tum gegen die Schwärmer, d. h. die antinomistische Bewegung 
zu führen hatte. Inhalt des Buches ist die Darstellung der 
korinth. Christuspartei und ihrer Wirkungen auf die Gemeinde. 
Als Unterbau dazu dient der erste Abschnitt über die christliche 
Freiheit nach Paulus. 

Munzinger, Paulus in Korinth. Neue Wege z. Verständnis 
des Urchristentums. Heidelberg, Evang. Verlag. 08. 2,75 Mk. 

Denney, The cup of the lord and the cup of demons. Exp. 
08, V, 289 ff. 

Jenkins, Origen on I Corinth. JTbSt. 08, 353 ft. 

Mackintosh, Corinth and the tragedy of St. Paul. Exp. 08 
VI 77 f. 

Johnsten Ross, „That form of doctrine“ (Rom. 6, 17). 
Exp. 08 V 469 ff. 

J. Kögel, Christus der Herr. Erläuterungen zu Phil. 2, 
6—11. (Beitr. zur Förderung der christl. Theol. XII, 2.) 
Gitersloh, Bertelsmann. 08. 76 S. 1,50 Mk. 

G. R., Jesus et Paul, Jesus Messie. RThQR. 08, 246 ff. 

W. Walther, Pauli Evangelium Jesu Evangelium. Leipzig, 
Deichert. 08. 51 S. 1 Mk. 

Bernard, St. Pauls doctrine of the resurrection. A Study 
of I Cor. XV. Exp. 08 V 403 ff., 491 ff. 
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Tobac, Le problöme de la justification dans St. Paul. Etude 
de théologie biblique. Löwen, Linthout. 08. 273 S. 5 fr. 

E. Haupt, Das sittliche Wesen des Christentums nach 
Röm. 6 - 8. DEvBl. 08, 143 ff. 215 ff. 291 ff. 

Alberts, Das prophetisch - apostolische Weltbild. Steglitz, 
Alberts. 08. 111 S. 2,20 Mk. 

P. W. Schmidt, Wellhausens Anmerkungen zu den Johann. 
Schriften. SchwzThZ. 08, 141 ft. 

Denney, He that came by water and blood. Exp. 08 V 416 ff. 

Ermoni, La cristologia dell’ Apocalisse. RStScTh, 08, 538 ff. 

Moorehead, Stud. in the book of Revelation, Pittsburg, 
Un. Presb. Board of Publ. 08. 153 S. 

G. B. Gray, The heavenly temple and the heavenly altar. 
Exp 08, V, 385 ff., 530 ff — Eine wertvolle religionsgeschichtl. 
Untersuchung tiber die Herkunft dieser eng verkntipften Vor- 
stellungen. Gr. plädiert für jüdischen Ursprung gegen baby- 
lonische Ableitung und hält die Vorst. für ein Produkt der 
spekulativen Exegese des AT. aus der Zeit um 300 v. Chr. 

Grierson, The last day. ExpT. XIX, 08, 162 ff. 

Ropes, „Thou hast faith and I have works“. Exp. 08 V 
547 ff. 

Belser, Die Vulgata und der griech. Text im Jakobusbrief. 
ThQSch. 08, 329 ff. 

Burggaller, Das literarische Problem des Hebräerbriefes. 
ZntW. 08, 110 ff. — Will im Gegensatz zu Wredes letzter 
Arbeit (und zu Deissmann) Hebr. der Gattung der „nieder- 
geschriebenen Rede“ zuweisen. 

Du Bose, High priesthood and sacrifice. An exposition of 
the epistle to the Hebrews. London, Longmans, 08. 262 S. 5 sh. 

C. Clemen, Dic Entwicklung der christl. Religion innerhalb 
des NT. Leipzig, Göschen. 08. 136 S. 0,80 Mk. 

Kirchner, Der „Lohn“ in der alten Philosophie, im bürgerl. 
Recht, besonders im N. Testament. Gütersloh, Bertelsmann. 08. 
216 S. 3 Mk. 

Muishead, The terms life and death in the O. and N. Test. 
and other papers. London, Melrose. 08. 162 S. 3 sh. 

Könnecke, Emendationen zu Stellen des NT. (Beiträge z. 
Förderung christl. Theol. XII, 1.) Gütersloh, Bertelsmann. 08. 
45 S. 1 Mk. 

Moulton u. Milligan, Lexical notes from the papyri. Exp. 
08, V, 51ff., 170 ff, 262; VI, 84 ff., 183 ff. 

A. Deissmann, Das Urchristentum u. die unteren Schichten. 
(Verhandlgn. des 19. evangel.-soz. Kongr.) Göttingen, Vand. & 
Ruprecht. 08. 
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Hoennicke, Das Judenchristentum im 1. u. 2. Jahrhundert. 
Berlin, Trowitzsch & Sohn. 08. 419 S. 10 Mk. — Behandelt 
nach einleitenden Bemerkungen tib. d. bisherigen Darstellungen 
des Judenchristentums seit Baur 1. Das Judentum im 1. u. 
2. Jahrh. 2. Die Verbreitung des Evangel. unter den Juden. 
3. Den Judaismus u. 4. Die Nachwirkung des Judentums im 
Christentum. Eine kurze Schlussbetrachtung handelt über das 
Judenchristentum u. die Entstehung der altkathol. Kirche, ein 
längerer Exkurs über den Minaeismus. Nachträge u. Berich- 
tigungen u. zwei Register schliessen das grossangelegte Buch 
ab, in dem wir eine sehr wertvolle Ergänzung zu Boussets 
„Rel. d. Judentums“ u. Harnacks „Mission u. Ausbreitung“ 
erhalten haben, und das sich den vorhandenen Darstellungen 
der ältesten Christenheit, insbesondere Weizsäckers „Apost. 
Zeitalter“, Harnacks genanntem Buche u. Knopfs „Nach- 
apostol. Zeitalter“, würdig an die Seite stellt. 

A. Seeberg, Die Didache des Judentums u. der Urchristen- 
heit. Leipzig, Deichert. 08. 122 S. 3,50 Mk. 

H.Koch, Der erweiterte Markusschluss u. die kleinasiatischen 
Presbyter. BZ. 08, 266 ff. 

H. Steinmann, Jerusalem u. Antiochien. Zwei bedeutungs- 
volle Tage in der alten Kirche. BZ. 08, 30 ff. 

J. Geffken, Sokrates und das alte Christentum. Heidel- 
berg, Winter. 08. 45 S. — In grossen Zügen führt G. das 
Verhältnis der heidnischen Philosophie und des gleichzeitigen, 
der hellenischen Geisteskultur sich erschliessenden Christen- 
tums zu Sokrates vor und weist anschaulich das Schwanken 
seines Bildes im Urteil dieser miteinander ringenden Mächte 
nach. 

Zahn, Neue Bruchstücke nichtkanonischer Evangelien. NkZ. 
08, 871 ff. 

Sulzbach, Zum Oxyrhynchosfragment. ZntW. 08, 175 f. 

Winstedt, Some Coptic apocryphal legends. JThSt. 08, 
372 ff. 

(Abgeschlossen am 1. September 1908.) 


Verzeichnis der Abkürzungen. 


AJSL. = The American Journal of Semitic Languages and 
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D. Dr. Bruno Baentsch f. 


Am 27. Oktober d. J. ist ein treuer Freund und 
Mitarbeiter dieser Zeitschrift, der Geheime Kirchenrat 
Professor D. Dr. B. Baentsch, nach kurzem Kranken- 
lager von uns genommen worden. Nach menschlichem 
Ermessen allzu früh — stand er doch erst im 50. Lebens- 
jahre —, viel zu früh auch für die Wissenschaft, die noch 
manche reife Frucht seiner rastlosen Forscherarbeit zu 
erwarten hatte. Mit dem ehrwürdigen Begrtinder dieser 
Zeitschrift hat er länger als ein Jahrzehnt gemeinsam 
an der thüringischen Hochschule gewirkt und war ihm 
in kollegialer Freundschaft verbunden. Er hat darum 
auch gern seine reichen Erfahrungen und seine Gelehr- 
samkeit zur Verftigung gestellt, als es galt, Adolf Hilgen- 
feld’s Zeitschrift den wissenschaftlichen Anforderungen 
der Gegenwart entsprechend auszugestalten. Selbst in 
den Tagen tiefsten Seelenschmerzes, als der qualvolle Tod 
des einzigen Kindes ihn niederbeugte, hat B. Baentsch 
dem jetzigen Herausgeber mit Rat und Tat zur Seite 
gestanden und hat mit der ihm eigenen Umsicht und 
Sorgfalt den alttestamentlichen Teil der „Literarischen 
Rundschau“ bearbeitet. Darum bedeutet sein Tod auch 
für unsere Zeitschrift, die eben in ein neues Entwick- 
lungsstadium getreten ist, einen großen und schmerz- 
lichen Verlust. Es ist B. Baentsch nicht mehr ver- 
gönnt gewesen, mit einem größeren Aufsatz aus seinem 
besonderen Arbeitsgebiet, der Erforschung der altorien- 
talischen Geisteskultur in ihrem Verhältnis zu Israel, auf 
diesen Blättern hervorzutreten, aber sein Name wird trotz- 
dem mit der „Zeitschrift für wissenschaftliche Theologie“ 
für alle Zeit verbunden bleiben. 


Die Schriftleitung. 


Digitized by Google 


Rückblick auf ein halbes Jahrhundert der 
theologischen Wissenschaft. 


Vor fünfzig Jahren hat der verdiente Begründer dieser 
Zeitschrift sie mit einem Aufsatz eingeleitet, in dem er 
einen Rückblick auf die damals letzten zehn Jahre kirch- 
licher Entwicklungen warf und ihr Verhältnis zur Aufgabe 
der Theologie charakterisierte. Damals handelte es sich 
um die mit dem Reichsverfassungsentwurf von 1848 ge- 
plante Trennung von Kirche und Staat, d. h. das kirch- 
liche Programm und die Religionspolitik der revolutionären 
Bewegung, und dann um die politische und kirchliche 
Reaktion, d. h. die Aufrichtung einer selbständigen 
Kirchenverfassung, die, indem sie das Kirchenregiment 
in Preussen dem König nicht als konstitutionellem Staats- 
oberhaupt, sondern als persona praecipua der Kirche über- 
trug und durch die neue selbständige Behörde des Ober- 
kirchenrats ausüben liess, beides vereinigte, die Selb- 
“ständigkeit der Kirche gegenüber einem konfessionell 
neutralen Staate und die Aufrechterhaltung der Orthodoxie 
durch die Machtmittel des Königs. Adolf Hilgenfeld 
zeigte, ähnlich wie gleichzeitig Eduard Zeller, die schweren 
Gefahren des ersten Programms, die eine Erstickung der 
freien Fortentwicklung des Christentums durch den 
Sektengeist autonomer Kirchen, die Aufhebung der theo- 
logischen Fakultäten und damit der Wechselwirkung 
und Ausgleichung mit der allgemeinen Wissenschaft zur 
Folge haben müsste. Er zeigte weiter die Gefahren und 
Erfolge der kirchlichen Reaktion, die vor allem in der 
Beseitigung des durch die Union erreichten Rechtsbodens 
einer konfessionell ungebundenen Theologie und Lehre 
bestanden und dem harten dogmatischen Neuluthertum in 
Preussen und anderwärts die Wege zur Herrschaft öff- 


neten. Er wies schliesslich auf die Zeichen hin, die ein 
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Nachlassen der Reaktionsflut bedeuteten, vor allem auf das 
bekannte Programm des Prinzregenten, späteren Kaisers 
Wilhelms I., mit dem er normale Zeiten wieder anbrechen 
und wieder Hoffnung für eine rein wissenschaftliche Theo- 
logie und moderne Fortschritte der religiösen Lehre auf- 
gehen sah. Von dieser letzteren aus allein glaubte er die 
Zukunft des Protestantismus gesichert, und für sie hat er 
mit bewunderungswürdiger Ausdauer und Tapferkeit in 
dieser Zeitschrift schwere Jahre hindurch gestritten. 


l. 


Werfen wir bei einem erneuten Ausgang dieser Zeit- 
schrift unsererseits einen Blick auf die seit jenem Aufsatz 
verflossene Zeit und die darin erfolgte Weiterbildung der 
Theologie zurück, so ist im Gegensatz gegen jene Schilde- 
rung die erste Eigentümlichkeit der Lage das Zurücktreten 
der kirchlichen Gesichtspunkte im ganzen öffentlichen Leben, 
vor allem in den Interessen und dem Gesichtskreise des 
gebildeten Deutschlands und in der gesamten wissenschaft- 
lichen Arbeit. Die Kirchen sind freilich nicht verschwunden, 
üben auch noch ganz erheblichen politischen Einfluss; sie 
sind — abgesehen von der Periode des Liberalismus der 
siebziger Jahre, die auch auf die Kirche und die Bewegung 
der Theologie vorübergehend mit einer freieren und mo- 
derneren Luft wirkte — auch nicht weniger konservativ 
geworden. Die römische Kirche hat im Kulturkampf gesiegt 
und eine herrschende Stellung in Deutschland errungen, 
die protestantische Orthodoxie hat sich liturgisch in unifor- 
mierten Agenden und verfassungsmässig durch die Behand- 
lung der Synodalwahlen befestigt und drückt in steigendem 
Masse auf die Schulgesetzgebung und die Schulverwaltung. 
Aber trotz alledem sind sie kein eigentliches Kampfobjekt. 
Die allgemeine wissenschaftliche und literarische Arbeit 
geht an ihnen vorüber und stellt sich ihre Probleme und 
Aufgaben völlig selbständig. Ja auch die nach den Zeiten 
unphilosophischer Gedankendürre, nach dem reinen posi- 
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tiven Tatsachenkultus und der rein spezialistischen Ver- 
zettelung historischer Interessen wieder einsetzende religiöse 
Bewegung verläuft ohne jede besondere Rücksicht auf 
sie; nur hin und wieder hört man kulturkämpferische 
Töne oder das alte Voltairesche Ecrasez l’infame in 
neuer Häckelscher oder verwandter Übersetzung. Die 
Gründe für diese Ignorierung des Kirchlichen mögen 
sehr verschiedenartige und nicht immer die besten und 
weitsichtigsten sein. Aber an der Tatsache ist nicht 
zu zweifeln, sie liegt vor Augen und äussert sich in 
einer geradezu erstaunlichen Gleichgültigkeit und Un- 
wissenheit über alle kirchlichen Dinge. Was auch Schul- 
unterricht, Konfirmationsunterricht und Religionsunterricht 
der höheren Schulen arbeiten mögen, die Unwissenheit ist 
eine gewollte und gründliche, und mit immer erneutem 
naiven Erstaunen nimmt die gebildete und liberale Welt 
wahr, dass die so ignorierten und totgesagten kirchlichen 
Mächte in Wahrheit unsere innere Politik an allen Ecken 
und Enden bestimmen. Kirche und Religion ist Privat- 
sache geworden, nicht bloss in der Sozialdemokratie; sie 
werden toleriert mit jener Toleranz der Gleichgültigkeit 
und Nachsicht, mit der man unausrottbare Eigentümlich- 
keiten der Menschen bestehen lässt statt gegen sie einen 
ergebnislosen Windmühlenkampf zu führen. Für alle Wissen- 
schaft und Bildung aber gilt der Satz von der Voraus- 
setzungslosigkeit als etwas völlig Selbstverständliches; und, 
wenn man die in diesem Satze liegenden ausserordentlich 
schwierigen und verwickelten Probleme erkennt, dann 
bleibt doch jedenfalls die eine Selbstverständlichkeit, dass 
es nicht kirchliche Voraussetzungen sein können, die 
unserer Kultur und Wissenschaft zugrunde liegen, sondern 
dass die Voraussetzungen selbst immer erst kritisch ge- 
prüft und autonom errungen werden müssen. Ein Jahr- 
hundert konfessioneller Mischung der Bevölkerungen, der 
Überdruss an dem immer wieder aufwachenden kon- 
fessionellen Kleinkrieg, das unvergessene Grauen vor der 
7* 
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Verbindung kirchlicher und politischer Reaktion, die vor 
aller Augen liegende geistige Verknöcherung des Katholi- 
zismus und die apologetischen Advokatenkünste des 
grössten Teiles der protestantischen Theologen haben im 
Zusammenhang mit einer ungeheuren Entfaltung der selb- 
ständigen wissenschaftlichen Arbeit und einer um die 
Kirche sich gar nichts kümmernden Entfaltung der sozialen 
Probleme zu diesem Resultat geführt, das — um es zu 
wiederholen — in einem eigentümlichen Kontrast zu dem 
starken politischen Einfluss kirchlicher Gesichtspunkte und 
Kräfte in Deutschland steht. 

Diese geistige Lage aber hat auf die wissenschaftliche 
Theologie des ganzen Zeitraums im höchsten Masse einge- 
wirkt. Die besondere Stellung der theologischen Fakultäten 
als Staatsanstalten und als Glieder grosser wissenschaftlicher 
Körperschaften hat der Theologie eine verhältnismässige 
Selbständigkeit gegen kirchliche Einflüsse verliehen, die 
teils vom Staate als dem Interessenten an einer gewissen 
Ausgleichung der Geister, teils von dem unwiderstehlichen 
Einfluss der wissenschaftlichen Umgebung, teils von dem 
wissenschaftlichen Wahrheitsdrange der Theologen selbst 
ausging und immer von neuem ausgeht. Sie betrachten 
den Protestantismus als das Prinzip der freien Forschung 
in religiösen Dingen, oder, wo man den Protestantismus 
historisch nicht in diesem Sinne zu deuten wagt, da geht 
man auch über den Protestantismus selbst hinaus und be- 
trachtet die wissenschaftliche Ehrlichkeit und Wahrhaftig- 
keit als eine religiöse Forderung und folglich auch als eine 
Forderung des Christentums, soweit es wahrhaft Religion 
ist. Damit aber hat die theologische Wissenschaft ein 
neues Gepräge bekommen. Sie ist in Wahrheit konfessions- 
los, protestantisch nur insofern, als sie die Freiheit der 
Wissenschaft als protestantische Forderung betrachtet und 
alle Befreiungen vom historischen Protestantismus keine 
Annäherungen an den Katholizismus sind. Sie hat die 
allgemeinen wissenschaftlichen Methoden der Schwester- 
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fakultäten akzeptiert und arbeitet mit ihnen ohne andere 
Voraussetzung als die Voraussetzung einer tiefen inneren 
Bedeutung und Selbständigkeit des religiösen Lebens und 
innerhalb dieses des Christentums insbesondere. Die apolo- 
getische Tendenz ist weithin zurückgetreten. Man kann 
alttestamentliche, neutestamentliche, kirchen- und dogmen- 
geschichtliche Untersuchungen lesen, die nichts wollen als 
darstellen, wie es gewesen ist oder gewesen sein mag, die 
jeder apologetischen und dogmatischen Beziehung auf 
Gegenwartsstellungen ganz entbehren. Die Veränderung, 
die damit eingetreten ist, empfindet man überall, sobald 
man auf die ältere Literatur zurückgeht. Ist diese auch 
in radikalen und liberalen Leistungen immer stark theo- 
logisch, apologetisch und polemisch an Bewertungen inter- 
essiert, so charakterisiert die heutige wissenschaftliche 
Theologie eine starke Unbekümmertheit um die praktische 
und dogmatische Tragweite der Resultate, die Abwesenheit 
besonderer theologischer Voraussetzungen und Methoden, 
der Mangel jedes parteipolitischen Geistes. Man kann die 
Veränderung auch so ausdrücken: die Theologie ist nicht 
mehr liberal, sondern wissenschaftlich. Sie kämpft nicht 
für ein normatives, gegen orthodoxe oder konfessionelle 
Verderbung herzustellendes, angeblich reines Verständnis 
des Christentums, sucht nicht die konservative Christlich- 
keit als im Unrecht befindlich und die neue wissenschaftliche 
als mit dem echten Geiste des Christentums und den For-. 
derungen der Wissenschaft übereinstimmend zu erweisen, 
Sie hat nichts zu tun mit kirchlichen Parteien und kirch- 
lichen Reformen, sondern will nur Luft und Freiheit für 
ihre Arbeit, Existenzmöglichkeit für die Geistlichen, die 
von ihr lernen, und ein literarisches Durchdringen ihrer 
Ergebnisse in der gebildeten Welt. Ob das in jeder Hin- 
sicht ein Fortschritt ist, ist eine andere Frage. Aber es 
ist Tatsache und zum grössten Teil ungewollte und un- 
bewusste Tatsache, die ihren Grund in der allgemeinen 
wissenschaftlichen Atmosphäre hat, von der die Theologen 
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nicht ausgesperrt werden können und die vor den Theo- 
logen nicht haltmacht. Sie ist bis tief in ganz kon- 
servative Arbeiten hineingedrungen und hat in der wissen- 
schaftlichen Theologie den Kampt der Meinungen und 
Richtungen wesentlich anständiger und ruhiger gemacht, 
eine Übereinstimmung über Methoden und Grundsätze, 
teilweise auch über die Resultate erzielt, die vor fünfzig 
Jahren unmöglich schien. Je weiter die Gegenstände von 
den eigentlichen Hauptdogmen entfernt sind, um so mehr 
hat dieser Geist in allen Lagern gesiegt. Das Alte Testa- 
ment ist ihm fast ganz preisgegeben und in der Kirchen- 
und Dogmengeschichte alles bis auf die Geschichte des 
Urchristentums und der Reformationszeit. 


2 


Indem freilich nach der einen Seite derart die kirch- 
liche, sei es liberal-reformerische, sei es orthodox - kon- 
servative Orientierung stark zurückgetreten ist, hat sich 
auf der anderen Seite die praktisch-kirchliche Bezogenheit 
der Theologie wieder um so stärker geltend gemacht. Je 
mehr man fühlte, wie gleichgültig wenigstens unmittelbar 
die eigentlich wissenschaftliche Forschung gegen kirchliche 
Zwecke und Gruppierungen ist, um so mehr musste auf der 
anderen Seite doch wieder dem Umstand prinzipiell Rech- 
nung getragen werden, dass die Theologie doch zugleich 
eine praktische und das heisst kirchlich orientierte Wissen- 
schaft ist. Sie hat nicht bloss die Erziehungsaufgabe an 
den jungen Theologen, sondern ihre ganze grosse und 
breite Existenz begründet sich doch nur darauf, dass die 
von ihr erforschten Erscheinungen ein wesentlicher Bestand- 
teil unsers praktischen Lebens sind. Gerade der unver- 
meidliche Radikalismus einer wissenschaftlichen Arbeit 
verschärfte die Empfindung für die besonderen und anders- 
artigen Bedingungen einer praktisch -religiösen Arbeit. 
Daraus hat sich nun grossenteils überhaupt eine völlige 
Entzweiung von Wissenschaft und Praxis ergeben, eine 
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grosse Gleichgültigkeit der ersteren gegen die letztere, 
wobei der praktischen Theologie überlassen bleibt, mit der 
Wissenschaft so gut oder schlecht fertig zu werden als sie 
kann, oder eine völlige Verachtung der Wissenschaft bei 
den Praktikern, die sich durch sie nur gehemmt fühlen 
und rein mit Bibel, Bekenntnis und innerer Missions- 
arbeit auskommen. Jeder, der die wirklichen Verhältnisse 
kennt, weiss, wie erschreckend gross diese Kluft ist, trotz 
der vielen in treuester Arbeit wissenschaftlich fortarbeiten- 
den und unter der Entwicklung oft schwer leidenden prak- 
tischen Geistlichen. Aber eine derartige Entzweiung ist 
nur ein leicht erklärliches Ergebnis der Verhältnisse, 
keineswegs eine notwendige Folge der wissenschaftlichen 
Theologie. Jedenfalls kann es von ihr selbst als solches 
nicht bezeichnet werden, wenn sie sich nicht ihr eigenes 
Todesurteil als Theologie schreiben will, wie es Franz 
Overbeck getan hat, der die wissenschaftliche Selbst- 
anschauung für den Tod des Christentums und der Re- 
ligion überhaupt hielt und seine theologische Professur 
nur als das Schutzdach ansah, unter dem er sein Zer- 
störungswerk in kalter und leidenschaftsloser Abneigung 
gegen das Christentum um so sicherer vollziehen konnte. 
Das ist nun freilich eine Singularität. Eine absolute Aus- 
schliesslichkeit der Wissenschaft gegen den religiösen 
Glauben besteht nur für denjenigen, der aus besonderen 
Gründen eben den religiösen Gedanken in sich hat er- 
sterben lassen oder getötet hat. Wer persönlich im religiösen 
Leben steht, wird nie so urteilen können, sondern wird 
immer überzeugt sein, dass die verschiedenen Erkenntnis- 
quellen irgendwie koinzidieren und harmonieren müssen. 
Bei aller Objektivierung und Verselbständigung der rein 
historischen Interessen und Methoden bleibt daher dann doch 
zugleich das praktisch-religiöse Interesse und mit ihm der 
Charakter der Theologie als normative religiöse Erkennt- 
nisse suchender Wissenschaft. Sie musste und muss daher 
die Frage prinzipiell in Angriff nehmen und unter An- 


104 E. Troeltsch: 


erkennung des zunächst rein wissenschaftlichen, den all- 
gemeinen Methoden unterworfenen Betriebes doch die- 
jenige Seite an sich herausarbeiten, auf der sie zu der 
Praxis hinüberweist und auch ihrerseits kirchliche Be- 
deutung und Absicht hat. Damit aber ergab sich eine 
charakteristische Interessenteilung unter den theologischen 
Wissenschaften. Ein Teil dient der reinen Wissenschaft 
und nur indirekt dem praktisch -religiösen Leben, der 
andere dient der Kirche und der Praxis und macht sich 
direkt und prinzipiell eine besondere Aufgabe daraus, 
zwischen Wissenschaft und Praxis zu vermitteln. Es liegt 
auf der Hand, dass die erstere Aufgabe den historischen, 
die zweite den dogmatisch-ethischen Disziplinen zufällt. 
Die Trennung von Historie und Dogmatik, die rein 
wissenschaftlich ungebundene Entwicklung der ersteren 
und die praktisch- vermittelnde, auf streng wissenschaft- 
liche Haltung verzichtende Arbeitsweise der letzteren sind 
das Ergebnis der veränderten Situation. Das empfindet 
jeder Student, der von den historisch-exegetischen Studien 
zu den dogmatisch-ethischen übergeht; in beiden Gruppen 
herrscht ein verschiedener Geist. Das zeigt die ganze 
literarische Entwicklung der theologischen Arbeit; die 
historisch -exegetische Forschung bildet einen immer un- 
geheuerlicher anschwellenden Strom und wendet sich 
an das allgemeine Interesse; die dogmatischen Arbeiten 
bilden ein schmales Rinnsal, das nur die speziell theo- 
logischen Gefilde tränkt. Die Originalität, Frische und 
vorwärtsdringende Kraft, der eigentliche wissenschaft- 
liche Akzent liegt auf der ersten; die praktischen 
Interessen, Vermittlungen und Kompromisse liegen bei 
der zweiten. Die Dogmatik hat sich überall von dem 
Erweis wissenschaftlich gültiger, allgemeiner Wahrheiten 
auf persönliche, subjektive, bekenntnisartige Über- 
zeugungen und auf deren möglichste Vermittlung mit 
der die Kirchen beherrschenden Tradition und Ausdrucks- 
weise zurückgezogen. Es ist zunächst ein ungewolltes und 


Rückblick auf ein halbes Jahrhundert der theol. Wissenschaft. 105 


rein tatsächlich entspringendes Ergebnis der Entwicklung, 
die selbstverstindliche Abgrenzung von der rein wissen- 
schaftlich arbeitenden Historie und die selbstverständliche 
Zuwendung zu den praktischen Aufgaben. Zugleich steckt 
darin die allgemeine Ermattung des philosophischen und 
metaphysischen Geistes, der gültige Erkenntnisse auf 
transzendenten Gebieten innerhalb und ausserhalb der 
Theologie zu gewinnen überhaupt nicht mehr wagt und 
‚sich mit persönlichen Gewissheiten zufrieden gibt, bei 
denen es dann auf dogmatische Formulierung und Aus- 
druck überhaupt so genau nicht mehr ankommt, und wo 
man in der Unbestimmtheit und Unsicherheit dogmatischer 
Sätze schliesslich auch die verschiedenen streitenden Rich- 
tungen sich einigermassen nähern kann. Auch der Über- 
druss an dem Kampf der Gruppen und Richtungen, an 
den theologischen Reibereien, die mehr als irgend etwas 
anderes die Religion diskreditieren, wirkt in dieser Rich- 
tung; in theoretischer Unbestimmtheit und praktischer 
Gemeinsamkeit kann man noch am ehesten dieses Übel 
überwinden. 
3. 

Was aber so die Verhältnisse von selbst mit sich ge- 
bracht haben, das wurde naturgemäss auch zum Prinzip 
und zur Theorie. Es wäre das alles ja doch nur ein 
elender Ausweg der Feigheit und Grundsatzlosigkeit ge- 
wesen, wenn sich für diese Entwicklung nicht innere 
Gründe und Notwendigkeiten und trotz dieser Entzweiung 
nicht eine doch bestehen bleibende innere Beziehung 
hätte zeigen lassen. Die zunächst von der tatsächlichen 
Entwicklung der Dogmatik zugewiesene praktisch - ver- 
mittelnde Stellung musste theoretisch und prinzipiell be- 
gründet werden. Das geschah, kurz gesagt, durch die 
„agnostische“ Theorie über das Wesen der religiösen Er- 
kenntnis. Diese von den päpstlichen Theologen gegen 
analoge Bewegungen auf dem katholischen Boden geprägte 
Formel ist ganz geeignet, den Vorgang und den Zusammen- 
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hang zu beleuchten. In protestantisch-theologischer Sprache 
nennt man es die Unterscheidung von Theologie und Re- 
ligion, und man erblickt in dieser Unterscheidung den 
prinzipiellen Unterschied der neueren Theologie gegen die 
altkirchliche, gegen den Dogmatismus der Orthodoxie wie 
gegen den Dogmatismus des theologisch - religiösen Ratio- 
nalismus der neueren Richtungen. Dieser dogmatische 
Agnostizismus bedeutet die Unmöglichkeit exakter und 
adäquater Erkenntnisse auf dem religiösen Gebiete, die 
praktisch-bekenntnisartig-gefühlsmässige Begründung aller 
Erkenntnis und die inadäquat-symbolische Form aller Aus- 
sagen, in denen eine so begründete Erkenntnis vorgetragen 
und mitgeteilt wird. Es war das schon die Position Kants 
und Herders und in noch viel höherem Grade Schleier- 
machers, für die populäre und praktische Religion auch die 
Position der Hegelianer, die sie nur freilich bei ibrer Ver- 
doppelungder populären Religion durch eine wissenschaftliche 
praktisch sehr unwirksam machten. Es war schon bei jenen 
grossen Begründern modernen theologischen und religions- 
wissenschaftlichen Denkens die prinzipielle und weit vor- 
ausblickende Einsicht, dass nur so unter den neuen Ver- 
hältnissen ein religiöses Denken und Erkennen überhaupt 
lebensfähig sei, dass nur so der doch immer unentbehr- 
liche Anschluss an die Tradition möglich sei, die dann 
nicht als Lehrgesetz und nicht als rationelle Wahrheit, 
sondern als bildsames und biegsames Material von Aus- 
drücken für inkommensurable Erlebnisse und Lebens- 
gehalte behandelt und darum dem fortgeschrittenen 
Denken schonend angepasst werden kann. Schon damals 
schied sich das sehr radikale historisch - exegetische 
Denken von dem dogmatisch-theologischen und begründete 
das letztere seine Bedeutung und seine Wahrheit auf 
die praktische Notwendigkeit und Leistung, seine Mög- 
lichkeit und Kompossibilität mit einer wissenschaftlichen 
Ideenwelt auf den bloss symbolisch - phantasiemässigen 
Charakter der dogmatischen Aussagen. Die Dogmatik 
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wurde auf dieser Grundlage prinzipiell als Voraussetzung 
der praktischen Theologie aufgefasst, von Schleiermacher 
geradezu der praktischen Theologie zugewiesen und mit 
der Aufgabe betraut, die Vermittlung und Abgrenzung. 
zwischen wissenschaftlichem Denken und religiöser Ver- 
kündigung vorzunehmen. Möglich aber war eine solche 
Stellung der Aufgabe nur unter der Voraussetzung jenes 
dogmatischen Agnostizismus, jenes Verzichtes auf zwingende 
und adäquate Erkenntnis, d. h. unter Voraussetzung einer 
religiösen Erkenntnistheorie, die die religiöse Erkenntnis 
gegenüber der rationellen verselbständigt durch Zurück- 
führung auf eigne Quellen und zugleich ihr gegenüber 
kompromissfähig macht durch Verzicht auf jede adäquate 
und die transzendente Welt wirklich sachlich erfassende 
Erkenntnis. So war die Freigebung der allgemeinen 
Wissenschaft überhaupt, die Freigebung der historisch- 
exegetischen Disziplinen insbesondere, und die praktisch- 
vermittelnde Richtung der Dogmatik prinzipiell-theoretisch 
gerechtfertigt. Damit lässt sich die Tradition schonend ver- 
einigen und behandeln und zugleich das religiöse Denken 
ausweiten und fortentwickeln. Freilich hatte das die 
Konsequenz, dass eine solche Dogmatik individuell ausser- 
ordentlich variieren musste, dass einer hierauf aufgebauten 
Kirche kein geistiger Zwangskurs verliehen werden konnte, 
dass die verschiedenen Richtungen im Praktischen sich 
finden und im Ausdruck sich vertragen mussten, dass 
an einer so subjektiv begründeten Erkenntnis auch nur 
den die subjektiven Voraussetzungen besitzenden ein An- 
teil möglich war. Das aber hiess, dass alles Kirchentum 
auf Freiwilligkeit, auf Verträglichkeit und Duldung ver- 
schiedener Gruppen gestellt war. Es war verbunden mit 
einem neuen Begriff der Kirche, der die Kirche nicht auf 
die Gemeinsamkeit des Dogmas, sondern auf die praktisch- 
religiöse Einigkeit in der allgemeinen Substanz religiösen 
Lebens begründete und dem Dogma eine freie, nur an den 
gewollten Zusammenhang mit der christlichen Lebens- 
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substanz gebundene Beweglichkeit verlieh. Das forderte 
eine Kirche ohne Dogma. Dabei übte dann aber doch 
diese neue Behandlung der religiösen Vorstellungswelt bei 
aller formell konservativen Haltung eine praktisch tief 
umwandelnde Wirkung auf die christliche Ideenwelt: 
Schleiermachers Glaube war die religiöse Deutung der 
Welt und des Lebens unter der Wirkung der von Jesus 
ausgehenden religiösen Kraft und sah in der Überwindung 
des Schuldbewusstseins und in der Versöhnung mit dem 
Weltleid durch den Gottesglauben die Kraft zur Führung 
eines gottgeeinigten Lebens, das im einzelnen sich autonom 
und individuell seine ethische und theoretische Sonder- 
gestalt geben mochte. 

Dieses Schleiermachersche Programm war zunächst 
nicht in Erfüllung gegangen. Die Bewegungen der Zeit 
hatten den erneuerten pietistisch-orthodoxen Dogmatismus 
und den sublimierten religionsphilosophischen oder meta- 
physischen Dogmatismus gebracht, und die angeblich 
Schleiermachers Tradition fortsetzende Vermittlungstheo- 
logie hatte die Variabilität des dogmatischen Ausdrucks 
auf ein leises Oszillieren ihrer Aussagen um die biblische 
Terminologie und auf eine bloss geringere Präzision der 
dogmatischen Aussagen eingeschränkt, hatte. im übrigen 
die Vermittlungsaufgabe als ein sorgfältiges Aufeinander- 
stimmen einer natürlichen Theologie und einer übernatür- 
lichen, durch die Sünden- und Erlösungserfahrung garan- 
tierten Theologie betrieben, als einen Ausgleich zweier 
Dogmatismen, die darum nicht weniger Dogmatismen waren, 
dass beide Seiten möglichst wenig genau gefasst wurden, 
und dass im entscheidenden Moment die „innere Erfahrung“ 
für das biblisch-altkirchliche Dogma eintreten musste. In 
diesen Kämpfen siegte um die Mitte des Jahrhunderts 
innerhalb der Kirche die Orthodoxie und sogenannte Ver- 
mittlungstheologie, die liberale spekulative Dogmatik unter- 
lag; die Laienwelt wendete sich von liberaler und konserva- 
tiver Dogmatik mit gleicher Abneigung weg und überliess 
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die von der Orthodoxie beherrschte Kirche sich selbst; auch 
wenn man sie politisch und sozial für notwendig hielt und 
für konservative Zwecke ausbeutete, kümmerte man um 
ihr inneres Wesen selbst sich wenig. Aber die wissen- 
schaftliche Theologie baute trotzdem bei ihrer relativen 
Selbständigkeit gegenüber der Kirche und bei ihrer Zu- 
gänglichkeit für die allgemeinen Einflüsse der wissen- 
schaftlichen Atmosphäre ihre eigentlich und rein wissen- 
schaftlichen Positionen weiter und zwar immer selbständiger 
aus, d. h. sie wandte sich der exegetisch- historischen 
Forschung in dem Sinne der allgemeinen wissenschaftlichen 
Methodik zu. Hier hatte ihr D. F. Strauss das Gewissen 
geschirft, und die radikale Auslieferung der theologischen 
Historie an die allgemeinen Grundsätze historischer Me- 
thodik ist gerade von Straussens entscheidendem Einfluss 
her immer stärker durchgedrungen, auch wenn man dabei 
auf Strauss sich nicht gern berief und Strauss es der 
Theologie schwer gemacht hat, ihın die nötige Dankbar- 
keit zu bezeugen. Auch war er ja nicht der einzige, der 
in diese Richtung gewiesen hatte; insbesondere waren die 
alttestamentlichen Studien auch ohne ihn bereits auf 
diesem Wege begriffen. Indem dann die Tübinger Schule 
vor allem diesen Impulsen folgte, ist sie die Trägerin 
der wissenschaftlichen Fortentwicklung geworden; indem 
die dogmatisch- metaphysischen Voraussetzungen dieser 
Schule allmählich zurücktraten, ist von ihr jene gewaltige 
Belebung des rein historischen Denkens und Forschens 
auf dem Gebiete der Theologie ausgegangen, die nun als 
rein historisch-wissenschaftliche in dem oben angegebenen 
Sinne sich darstellt. Damit aber trat wieder, und zwar 
bedeutend verstärkt, die Situation ein, ın welche Kant 
und Schleiermacher seinerzeit mit ihrer agnostischen Theo- 
logie eingegriffen hatten. Das zunächst rein tatsächliche 
Bedürfnis nach einer Platzgewinnung für praktisch - ver- 
mittelnde Arbeit und die nun tatsächlich eintretende Zu- 
wendung der Dogmatik zu mehr praktisch- theologischen 
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Aufgaben wurde von neuem zur Theorie von der Zuweisung 
der praktischen Interessen an eine agnostisch orientierte, 
das praktische Leben formulierende und leitende Dogmatik. 
Es ist die Bedeutung der Ritschlschen Schule, diesen Aus- 
weg aus der Situation eröffnet zu haben, und weil sie 
einer wirklichen Not damit den theoretisch - prinzipiellen 
Ausweg gezeigt hat, ist auch ihr ausserordentlicher Erfolg 
zu verstehen. Sie hat durch diese Grundposition und 
durch die bedeutende Art, in der sie von ihr aus das 
praktisch-ethische Wesen des Christentums erfasste, die 
dogmatische Entwicklung der letzten Jahrzehnte mit vollem 
Rechte beherrscht. Es ist eine prinzipiell unphilosophische 
und antiphilosophische Theologie, die nur so viel Philo- 
sophie oder Erkenntnistheorie verwendet, als sie nötig hat, 
um philosophische und metaphysische Konkurrenzen los 
zu werden, die auch mit der freien wissenschaftlichen 
Historie sich nur so weit beschäftigt, als sie in den grossen 
Zentren der Geschichte des Christentums Nahrung für die 
religiöse Ideenbildung darbietet und als sie das Recht 
einer agnostisch - antimetaphysischen Theologie darzutun 
geeignet ist. Die Bibelforschung soll die praktisch-religiösen 
Grundideen für den Dogmatiker aus der Bibel hervor- 
holen, die Dogmengeschichte soll die Bibelwidrigkeit und 
den Bankrott einer philosophisch - metaphysischen und 
einer orthodox-dogmatischen Theologie, die Geschichte 
des Protestantismus soll die Grundlagen einer solchen 
Theologie in Luthers Denkweise zeigen; alles übrige kann 
der Forschung überlassen bleiben zu beliebigster Arbeits- 
weise. Derartig verselbständigt gegen Historie und gegen 
Spekulation hat die neue Dogmatik die Aufgabe, sowohl 
die orthodoxe als die liberale Dogmatik mit ihren Voraus- 
setzungen adäquater Erkenntnisse ins Grab zu legen und 
statt dessen eine aus der Predigt Jesu, Pauli und Luthers 
geschöpfte einheitliche praktisch-religiöse Lebensrichtung 
so zu formulieren, dass sie nicht als Erkenntnis des 
Transzendenten, sondern als lediglich religiöse, an der 
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Erfahrungsgewissheit von Jesu erlösender Offenbarungs- 
bedeutung gewonnene Deutung der Dinge und der Welt 
das praktische Leben zu leiten imstande ist. Es ist die 
Wiederaufnahme der Schleiermacherschen Grundposition, 
und zwar in noch sehr viel höherem Grade als Ritschl 
selbst es sich bewusst war. Es ist die Wiederaufnahme 
des eigentlichen Vermittlungsprinzips auf agnostischer 
Basis, die Darstellung der religiösen Gedanken als prak- 
tisch begründeter und nicht dogmatisch - metaphysisch- 
adäquater, darum veränderungsfähiger und nur subjektiv 
verbindlicher, die alle Rücksicht auf die Tradition der 
Gemeinde und zugleich auf den Stand der wissenschaft- 
lichen Welterkenntnis nehmen können, weil sie keine ob- 
jektive Erkenntnis zu sein beanspruchen, die aber doch 
Wahrheit sind oder enthalten, weil sie auf einem prak- 
tischen Erlebnis beruhen. Es ist wieder die eigentliche 
und grosszügige Vermittlungsidee, die weiss, dass Ver- 
mittlung der Verzicht auf den eigentlich wissenschaftlichen 
Charakter ist, und die aber auch weiss, dass Religion keine 
Wissenschaft ist und in keine verwandelt werden kann. 
Sie tritt an Stelle der kleinlichen Harmonistik und 
salbungsvollen Unpräzision der sich so nennenden und 
Schleiermachers Namen fälschlich für sich ausbeutenden 
Vermittlungstheologie. Der Vermittlungs- und praktische 
Charakter ist zwar weniger bewusst und prinzipiell hervor- 
gehoben als bei Schleiermacher, der die Rücksicht auf 
die wissenschaftliche Erkenntnis überall sehr tief in seine 
theologische Gedankenbildung hatte einschneiden lassen 
und der den Anschluss an die kirchliche Sprache und 
Überlieferung absichtlich als Anschluss und schonende 
Umdeutung charakterisiert hatte. Es ist mehr die Anti- 
metaphysik betont als der symbolisch - phantasiemässige 
Charakter der Glaubensvorstellung. Das Korrelatverhält- 
nis beider Gedanken ist nicht so scharf erkannt wie es 
bei Schleiermacher der Fall gewesen war, und darum 
tritt sowohl die Konformierung mit dem modernen Weltbild 
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als die Umdeutung der kirchlichen Tradition weniger be- 
wusst und scharf hervor. Bei Ritschl ist das erste mehr 
stillschweigend geschehen; auch er nimmt bei seiner theo- 
logischen Gedankenbildung überall Rücksicht auf das Bild 
eines in sich kontinuierlichen, immanent-kausalen Verlaufs 
der Wirklichkeit in Natur und Geistesleben. Das zweite 
ist mehr instinktiv und mit geringerem Bewusstsein um die 
umdeutende Neuprägung geschehen; aber auch bei ihm 
erhalten die biblischen und kirchlichen Ausdrücke wie 
Reich Gottes, Versöhnung, Rechtfertigung, Erlösung, Welt- 
herrschaft einen völlig neuen, nur in der Form, aber nicht 
in der Sache konservativen Sinn. In alledem nimmt er 
überall die Position Schleiermachers in Wahrheit und tat- 
sächlich doch wieder auf. Der wirkliche Unterschied von 
Schleiermacher liegt nur darin, dass die theologische Ge- 
dankenbildung nicht an die Symbolisierung der frommen 
Erfahrung im gegenwärtigen Subjekt, sondern grundlegend 
an den von Jesus seiner religiösen Erfahrung gegebenen 
Symbolausdruck sich anschliesst und diesen als wesentlich 
massgebend für alles sie nachbildende und an ihm sich 
aufrichtende religiöse Bewusstsein ansieht. Dadurch be- 
kommt das Ganze eine objektivere Haltung, ohne dass 
darum doch die agnostische Grundtheorie selbst irgend 
aufgegeben wäre. Weiter unterscheidet sich Ritschl da- 
durch von Schleiermacher, dass er das wissenschaftliche 
Weltbild, auf das er sich einrichtet, nicht wie Schleier- 
macher im Sinne eines identitätsphilosophischen Monismus, 
sondern entschlossen dualistisch in dem Sinne eines die 
moralische Freiheitswelt über die Natur zum Siege bringen- 
den Theismus versteht. So konnten bei ihm die per- 
sonalistisch - dualistischen Züge des Christentums leben- 
diger und ungezwungener hervortreten, die Schleiermacher 
sehr widerspruchsvoll mit seinem deterministischen Monis- 
mus verschmolzen hatte. Überdies hat Ritschl in der 
Fassung des christlichen Gedankens selbst mehr noch als 
Schleiermacher den Charakter der tätigen ethischen Welt- 
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gestaltung betont und dadurch die christliche Ethik näher 
an die praktisch-ethischen Probleme des modernen 
Christentums herangeführt, die Schleiermacher mit der 
blossen Kräftigung des religiösen Bewusstseins durch die 
Lebensgemeinschaft mit Christo erledigt zu haben glaubte, 
soweit die spezifisch-christliche Ethik in Betracht kam. 
Aber trotz all dieser Veränderungen ist die ganze Position 
doch unverkennbar die Schleiermachersche Idee der Dog- 
matik als grundlegenden Bestandteils der praktisch-kirch- 
lichen Theologie, als einer Disziplin, die wissenschaftliche 
Erkenntnisse und Methoden benutzt und voraussetzt und 
doch eigentlich nicht selbst eine Wissenschaft ist, sondern 
etwas Besseres und Höheres, das überhaupt nie in Form 
supranaturaler oder natürlicher Wissenschaft übergeführt 
werden kann, ein auf den fortwirkenden Eindruck der 
Person Jesu begründetes Deuten der ethisch-religiösen Er- 
hebung zu Gott in Bildern von Gott, Welt und Mensch, 
die keine wissenschaftliche Welterklärung, aber einen 
ethisch - religiösen Lebenszusammenhang der Gemeinde 
Christi begründen und diesen Zusammenhang aussprechen 
und fortpflanzen helfen. 

Mehr noch als Ritschl hat dann Herrmann, der be- 
deutendste Fortsetzer der Ritschlschen Dogmatik, den 
Schleiermacherschen Grundtypus hervortreten lassen. Ihm 
ist der christliche Glaube ein an dem Eindruck der Per- 
sönlichkeit Jesu in der Selbstverurteilung des Bösen und 
in der Zuversicht zu Gottes Liebeswillen gewonnenes Ver- 
trauen zu Gott, das sich in allem übrigen völlig frei nach 
bestem Wissen und Gewissen gestalten und betätigen mag. 
Er ist die Autonomisierung des Menschen durch den 
Schuldbewusstsein und Weltangst überwindenden Glauben 
an den Vater Jesu Christi und im übrigen ohne alles Lehr- 
gesetz und ohne alles Sittengesetz. Die Dogmatik soll nur 
zeigen, wie dieser Glaube an Christus entsteht. Er ist von 
dieser Entstehung her hinreichend an eine entscheidende 
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bolisierung und der ethischen Auswirkung doch ein christ- 
licher zu bleiben. 

So trat der altliberalen Theologie, die um die Mitte 
des Jahrhunderts tiberhaupt den wissenschaftlichen Geist 
der Theologie dargestellt hatte, auch von Seite der Dog- 
matik eine neue Richtung gegenüber. Wie die Historie 
den dialektisch-gesetzlichen Gedanken von der Notwendig- 
keit der Entwicklung der christlichen Idee aufgab, so 
verzichtete die Dogmatik auf die Identifikation der christ- 
lichen Idee mit der wissenschaftlich-philosophischen Gottes- 
erkenntnis und vertraute sich der Souveränetät des 
spezifisch-religiösen Gefühls an. Damit hat sie von rechts 
und links her die Parteien umgruppiert. Sie ist damit 
religiöser geworden, aber nicht konservativer. Denn ihr 
Konservatismus ist nur scheinbar, insbesondere Herrmanns 
Paradoxien können nachdrücklich belehren über den Radi- 
‘kalismus, der in einem solchen Verzicht auf feste,. adäquate 
Erkenntnis steckt. 

4. 

Damit ergeben sich die beiden grossen Haupttendenzen 
der wissenschaftlichen Theologie des letzten halben Jahr- 
hunderts. Auf der einen Seite steht die aus der Einwirkung 
der Hegelschen Entwicklungs- und Kontinuierlichkeitsidee 
geborene, immer mehr von der metaphysischen Grundlage 
des Panlogismus sich befreiende und kirchlich-praktisch- 
apologetische Gesichtspunkte immer mehr abstreifende 
historische Theologie. Die Romantiker und die Herder- 
Eichhornsche Schule, dann vor allem Vatke, De Wette, 
Strauss und die Tübinger Schule haben diese Entwicklung 
herbeigeführt, und sie entfaltet sich heute in einer un- 
geheuren Literatur alttestamentlicher, neutestamentlicher 
und kirchen- und dogmengeschichtlicher Forschung, an 
der Theologen und Nichttheologen beteiligt sind und in 
der dieselben Methoden gelten wie für die Erforschung 
Buddhas, Mohammeds und Zoroasters oder für die Auf- 
hellung der spätgriechischen synkretistischen Religionswelt. 
Auf der andern Seite steht die durch erneuten Rekurs auf 
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Schleiermacher gekriftigte agnostische Vermittlungstheo- 
logie, d. h. die prinzipiell vermittelnde und kirchlich-prak- 
tische Dogmatik der Ritschlschen Schule, die nicht die 
Metaphysik, aber die Philosophie in der religiösen Erkenntnis 
verwirft und ihre religiöse Metaphysik als eine praktisch- 
gefühlsmässig garantierte Erkenntnis auf die Grund- 
gedanken aufbaut, in denen Jesus seiner Gemeinde seinen 
Gottesglauben symbolisiert hat. Freilich gibt es neben 
diesen beiden Hauptgruppen noch allerhand andere. Der 
pietistische Biblizismus und der symbolgemässe Konfessio- 
nalismus blühen weiter; auch Reste des spekulativen 
Rationalismus sind noch am Leben. Aber die ersten stehen 
in bewusstem Gegensatz gegen alle Grundsätze des mo- 
dernen Denkens und konstruieren vom irgendwie ge- 
sicherten Wunder aus eine dogmatisch-objektive Erkennt- 
nis; die letzteren haben den Glauben an ihre Spekulation 
sowohl als den an die Übereinstimmung ihrer Spekulation 
mit der christlichen Idee für immer kleinere Kreise allein 
behaupten können. Die grossen in der Konsequenz des 
modernen geistigen Lebens liegenden Tendenzen sind 
und bleiben daher die beiden erst genannten, die völlig 
freie, keine spezifisch - christlichen Voraussetzungen der 
Methode kennende historische Forschung und die auf 
wissenschaftlich - dogmatische Erkenntnis verzichtende, 
agnostisch vermittelnde und subjektiv stark variierende 
systematische Theologie des Schleiermacher-Ritschischen 
Typus, dem als Seitenzweig ja auch Lipsius angehört. Sie 
bildet unter dem Schutze des Agnostizismus die religiöse 
Vorstellungswelt sowohl fort, als sie die Kontinuität mit 
der überlieferten Ideenwelt nach Möglichkeit wahrt. Beide 
Tendenzen haben sich vielfach befehdet und nicht immer 
einfach einander gefunden. Aber aufs Grosse und Ganze ge- 
sehen wirkten sie doch als sich ergänzende Gruppen, die mit 
ihren besonderen Richtungen und Interessen nebeneinander 
bestehen können und sich prinzipiell als die beiden Haupt- 
zweige der Theologie betrachten dürfen und müssen. In 
8 * 
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dieser Hinsicht hat der geniale Entwurf von Schleier- 
machers Enzyklopädie gesiegt und sich im wesentlichen 
durchgesetzt. Die Historie zeigt völlig frei die grossen 
historisch-religiösen Gestalten und Persönlichkeiten; die 
Dogmatik bearbeitet den in ihnen dargebotenen Lebens- 
gehalt für die Gemeinde nach dem Prinzip schonender 
Vermittlung und religiöser Glaubensdeutung des historisch 
Dargebotenen. 

Freilich sind nun aber beide Gruppen nicht ohne 
tiefgreifende Veränderungen und Fortentwicklungen ge- 
blieben, und sind in diesen Fortentwicklungen ihre Gegen- 
sätzlichkeiten, die erst verdeckt und ignoriert oder in 
kleinen Einzelkämpfen erledigt wurden, hervorgebrochen, 
um das neue, grosse, in diesem Nebeneinander liegende 
Problem zu formulieren und ins Bewusstsein zu heben. Das 
ist die Änderung in der Lage, die die beiden letzten Jahr- 
zehnte gebracht haben. 

Beide Tendenzen der Theologie hatten im Sinne 
Schleiermachers friedlich nebeneinander bestehen können, 
solange die Historie den Satz von der Vollendung des 
religiösen Bewusstseins im Christentum und die geschicht- 
liche Bedeutung Jesu als der in seiner Gemeinde fort- 
wirkenden Verkörperung des religiösen absoluten Ideals 
für selbstverständliche Voraussetzungen nehmen konnte, 
solange andererseits die Dogmatik von der Historie nicht 
mehr verlangte als das Bild einer produktiven religiösen 
Zentralpersönlichkeit und ihrer geschichtlichen Wirkungen, 
woran sie dann ihre dogmatischen Glaubensdeutungen nach 
eigenem selbständigen Bedürfnis als Ausdeutung des im 
Lebenszusammenhang mit Jesu religiöser Kräftigkeit sub- 
jektiv Erlebten und Erfahrenen anschliessen mochte. Aber 
dabei blieb es weder auf der einen, noch auf der anderen 
Seite. Schleiermacher hatte noch ein derartiges Gleich- 
gewicht bei dem Stand der historischen Erkenntnis seiner 
Zeit behaupten können. Schon Ritschl konnte es nur mit 
einer gewissen Krampfhaftigkeit festhalten. Während 
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Schleiermacher in seiner Lehre von den Stufen der Religions- 
geschichte, in seinem Jesus als den vollendeten religiösen 
Genius beschreibenden Leben Jesu und in seinen Grund- 
anschauungen von der Kirchengeschichte als dem von Jesus 
ausgehenden und in der jeweiligen Subjektivität diese 
Wirkung nach Zeit und Umständen aussprechenden Lebens- 
zusammenhang sich die Harmonie seiner Glaubenslehre mit 
der Geschichte der Religion und des Christentums sicherte, 
musste Ritschl die viel feinere, viel mehr relativierende und 
zergliedernde, viel skeptischere historische Forschung seiner 
Epoche in der Hauptsache sich selbst überlassen und stellte 
dafür den Zentralpunkt, die Persönlichkeit Jesu, durch ein 
Glaubens- und Werturteil aus der übrigen Historie heraus, 
bezeichnete ihn als ein der sonstigen Historie gegenüber- 
stehendes Offenbarungswunder; so konnte er auch die Dog- 
matik nicht auf eine freie subjektive Deutung des in Jesus 
und von Jesus her Empfangenen anweisen, sondern musste 
er sie an die äussere Autorität Jesu binden, die bald rein 
historisch-positiv mit der entscheidenden Bedeutung des Ge- 
schichtlich-Tatsächlichen an Stelle des angeblich Rationellen 
und Allgemeinen, bald mit dem supranaturalen Wunderbegriff 
begründet wurde, den das „innere Erlebenis an Jesus“ 
sichern sollte. Damit riss dann aber auch der Zusammen- 
hang, in dem bei Schleiermacher das Christentum mit der 
allgemeinen Entwicklung des religiösen Bewusstseins ge- 
standen hatte. Das Christentum wurde aus der Entwick- 
lung des religiösen Bewusstseins herausgestellt und ohne 
klare Wunderbegründung, aber mit sichtbarer, allen Zu- 
sammenhang aufhebender Isolierung behandelt. Das war 
bereits ein sehr schwieriges und kompliziertes Verhältnis, 
aber die Sache ist seitdem immer schwieriger und kom- 
plizierter geworden. 

Die Historie befreite sich immer mehr von allen be- 
sonderen christlichen Voraussetzungen. Sie verwandelte 
die Kirchengeschichte in die Geschichte der christlichen 
Religion und der verschiedenen daraus hervorgehenden 
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Kirchenbildungen. Sie verwandelte die Dogmengeschichte 
in die Geschichte der religiösen Ideenbewegung, von der 
ein Teil in kirchliche Fixierungen einging und damit in 
den verschiedenen Kirchen verschiedene Autoritätskomplexe 
schuf, während sich unterhalb dieser Sphäre die freie 
religiöse Produktion weiter bewegt. Sie verwandelte die 
Bibelforschung in Literaturgeschichte und die biblische 
Theologie in israelitisch -jüdische und urchristliche Re- 
ligionsgeschichte. Sie sah alles in einer unaufhörlichen 
und vielverzweigten Bewegung, die jedesmal mit den all- 
gemeinen Kulturverhältnissen zusammenhing, und verflocht 
so die Geschichte des Christentums in die allgemeine 
Kultur- und Geistesgeschichte. Indem sie aber so es in 
seiner natürlich-geschichtlichen Bewegung erfasste, musste 
sie es hineinstellen in Analogie und Zusammenhang der 
Religionsgeschichte überhaupt, seine Geschichte beleuchten 
aus allgemeinen Gesetzen und Tendenzen der Entwicklung 
des religiösen Bewusstseins überhaupt. Und nicht bloss 
die Analogie und Gleichartigkeit trat so zutage, sondern 
auch ein überall stattfindender Realzusammenhang mit 
anderen religiösen Entwicklungen. Die Religion Israels 
erschien in ihren Verflechtungen mit alten orientalischen 
Religionsüberlieferungen; das Spätjudentum, der Mutter- 
schoss des Christentums, zeigte sich durchdrungen von 
allerhand Einwirkungen gnostischer, orientalischer und 
hellenistischer Art; das werdende Urchristentum zeigte 
überall Verwandtschaft und Gegensatz mit den grossen 
synkretistischen Religionsbewegungen des Orientalismus 
und Hellenismus. Das Problem der Entstehung des 
Christentums wurde zu einem religionsgeschichtlichen 
Problem, zur Frage nach dem Zusammenwirken verschie- 
. dener Einflüsse und nach dem Masse der Originalität Jesu 
und seines grossen Hauptapostels. Mit dieser Frage aber 
traten dann alle alten Quellen- und Uberlieferungsprobleme 
unter neue Schwierigkeiten, und das scheinbar schon 
fertig gelöste synoptische Problem, die Herausschälung der 
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Urkunden und der authentischen Worte von Jesus, geriet 
in neue Bewegung, und die ganze Forschung scheint mit 
neuen Fragestellungen von neuem zu beginnen. Diese 
Dinge sind im allgemeinen bekannt genug, und die 
ganze Lage wird sich mit Sicherheit immer mehr kom- 
plizieren, je mehr die Philologen an diesem Problem 
ihre unentbehrliche Mitarbeit betätigen und dabei eine 
mehr oder minder ausgesprochene Animosität gegen das 
Christentum mitbringen, die sie alle Abhängigkeiten des 
Christentums von aussen und alle Unsicherheiten der 
Überlieferung doppelt betonen und zum Ausgangspunkt 
kühnster Neuerklärungen machen lässt. Die Einzelheiten 
mögen hier auf sich beruhen. Das Entscheidende ist die 
prinzipielle Tragweite des Ganzen, und die liegt klar genug 
vor Augen. 

Es sind zwei ganz ausserordentlich schwer auf aller 
Theologie lastende Folgen. Die erste ist die Unsicherheit 
des Jesusbildes, die nicht bloss die die älteren Generationen 
beschäftigende Aufgabe eines Lebensbildes Jesu als un- 
lösbar erscheinen lässt, sondern auch geradezu die ganze 
Jesusüberlieferung in ihrem religiösen Kern, in den Herren- 
worten, ausserordentlich schwankend macht. Die ältere 
liberale Theologie stellte etwa in der Weise Keims Leben 
und Charakter Jesu vermeintlich streng historisch dar und 
gab damit der Dogmatik den Anschluss für eine Glaubens- 
deutung dieses geschichtlichen Bildes. Seit etwa zwanzig 
Jahren haben die „Leben Jesu“ aufgehört. Die Dogma- 
tiker beziehen sich nicht mehr auf ein solches. Ritschl 
erklärte die Aufgabe für unlösbar und wollte nur mehr 
von dem durch die apostolische Deutung gesicherten 
Glaubenseindruck Jesu sprechen, ein Standpunkt, dessen 
Konsequenzen Kähler in der völligen Skepsis gegen die 
geschichtliche Erkenntnis und in der Forderung der 
Unterwerfung unter die apostolische Christuslehre klar 
gemacht hat. Damit ging dann aber erst recht das 
Problem auf, wie sich der allerdings aus der Überliete- 
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rung wohl zu erhebende apostolische Christusglaube zu 
dem wirklichen Jesus verhalte, wie weit unsere Uberliefe- 
rung auch in den Evangelien das Christusdogma der Ge- 
meinde statt des wirklichen Jesus tiberliefere. Konnten 
die Dogmatiker sich an den im apostolischen Christus- 
dogma ausgesprochenen Christusglauben zu halten meinen, 
für den Historiker wurde das Hauptproblem die Ent- 
stehung des apostolischen, für die Kirche grundlegenden 
Christusdogmas aus der wirklichen Verkündigung und 
Tat Jesu. Von hier aus wurde die Überlieferung immer 
skeptischer behandelt bis zur Bezweiflung, ob Jesus über- 
haupt sich als Messias bezeichnet habe, bis zur Erschütte- 
rung der Logieniiberlieferung und bis zur Wieder- 
beseitigung des Unterschieds johanneischer und synop- 
tischer Überlieferung und damit bis zur Bestreitung jeder 
genaueren und bestimmteren Kenntnis des Historisch-Ge- 
wesenen. Andererseits wurde die Genesis des apostolischen 
Christusdogmas und Christuskultes das eigentliche Problem, 
das der alte Liberalismus aus einer innerchristlichen dialek- 
tischen Bewegung des religiösen Gedankens heraus gelöst 
hatte, das man aber nun unter Beiziehung der buntesten, 
fremden Einflüsse, mythischer und gnostischer Art, zu er- 
klären versucht. Der ältere Liberalismus, der hier überall 
kritisch herauszuschälende authentische Überlieferung zu 
finden und den Fortschritt von Jesu Verkündigung zum 
apostolischen Christusdogma als einen innerchristlichen 
dialektischen Prozess zu konstruieren gewusst hatte, der 
eben damit der Dogmatik den Anschluss an den historischen 
Kern der Jesusüberlieferung und den dogmatischen Kern 
des Christusdogmas möglich gemacht hatte, sieht seine 
Positionen schwinden und bekommt an dessen Stelle neue, 
noch ungelöste historische Probleme, die einen Glaubens- 
anschluss an eine so unsichere Wirklichkeit sehr er- 
schweren, oder die gar zu den sensationellsten und radi- 
kalsten Lösungen verführen, denen gemäss die Meinung 
der Kirche über ihre eigene Entstehungsgeschichte voll- 
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kommen falsch und legendarisch ist und durch die Ent- 
deckung des wirklichen Sachzusammenhangs von dem 
modernen Kritiker ersetzt wird. Bei der Gemeinsamkeit 
der methodischen Prämissen und bei der Dunkelheit der 
Überlieferung ist es dann hier der Theologie immer 
schwerer geworden, diese sensationellen Konstruktionen 
siegreich auszuschliessen. Wir werden uns hier auf immer 
schärfere Angriffe gefasst machen müssen. 

Geht diese erste Hauptwirkung auf die historischen 
Grundlagen des Christentums, auf die historisch-religiösen 
Sätze seiner Glaubenslehre, so erstreckt sich die zweite 
auf das Ganze des Christentums selbst, auf den Inbegriff 
seiner religiösen Ideenwelt überhaupt. Nicht nur ihre 
Entstehung, sondern auch ihre ganze Weiterentwicklung 
scheint in den Gesamtzusammenhang des historischen 
Lebens gleichartig verflochten. An allen Punkten schwindet 
die Isolierung. Hatte der ältere Liberalismus die ganze 
Geschichte des Christentums aus einer dialektisch - not- 
wendigen Selbstbewegung der christlichen Idee abgeleitet 
und damit in modernen Formen die alte Selbständigkeit 
und Isoliertheit des Christentums innerhalb des Gesamt- 
lebens festgehalten, so zeigt es die neuere Kirchen- und 
Dogmengeschichte in alle Bewegungen des Gesamtlebens 
verflochten und in wichtigen Punkten nicht von seiner 
Dialektik, sondern von der Umgebung und der allgemeinen 
historischen Situation bestimmt. Damit verschwindet dann 
auch der diese Dialektik treibende und von ihr lediglich 
rein herauszustellende Gedankenkern. Es wird ein überaus 
verwickeltes und vielfach abhängiges Ganzes, das auch in 
der Gegenwart und Zukunft ein immer aus dem Gesamt- 
zusammenhang sich neu bildendes und erst zur Einheit jedes- 
mal sich zusammenlebendes Gebilde sein wird. Mit dieser 
Verschlingung in den allgemeinen Zusammenhang, in die 
Analogien und in die Realzusammenhänge der Religions- 
geschichte, in die Strömungen des allgemeinen praktischen 
und geistigen Lebens, aber wird das Christentum überhaupt 
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in den Strom des geschichtlichen Werdens hineingestellt, 
und es entsteht die Frage, wieweit seine religiöse Idee 
und Kraft überhaupt ein Letztes, Vollkommenes und Ab- 
solutes ist. Der Offenbarungs- und Erlösungsbegriff, den 
der ältere Liberalismus und auch Schleiermacher zwar 
nicht in der Form des aller übrigen Geschichte entgegen- 
gesetzten Wunders, aber in der Form des Durchbruchs 
der absoluten Religion behauptet hatten, wird von hier aus 
bedroht und in das wogende Auf und Nieder der Offen- 
barungen geistigen Lebens überhaupt hineingezogen. Es 
wird fraglich, wieweit das Christentum überhaupt eine 
abschliessende und alles vollendende religiöse Erscheinung 
ist, und damit, wieweit es als Offenbarung und Erlösung im 
absoluten Sinne zu betrachten ist. 

Von beiden Problemen ist meines Erachtens das erste 
trotz seiner augenblicklichen bedrghlichen Entfaltung das 
weniger tiefgreifende. Schliesslich wird hier wie bei an- 
deren Religionen die Sache doch so stehen, dass die Per- 
sönlichkeit des grundlegenden Propheten der entscheidende 
Quellpunkt ist, und, wenn erst einmal die neu aufgeworfenen 
Probleme durchgearbeitet, die Umgebungsbestandteile des 
werdenden Christentums genau erforscht sind, wird das 
Feuerwerk der sensationellen Hypothesen aufhören und 
die Selbstanschauung der Kirche von ihrem Werden im 
wesentlichen im Recht bleiben. Nicht durch Missverständnis 
oder durch einen an einen gewissen Jesus angeknüpften 
fremden Erlösermythus ist das Christentum entstanden, 
sondern aus dem Leben und der Persönlichkeit seines 
Helden. Ich zweifle nicht im mindesten daran, dass es 
dabei bleiben wird trotz des gewiss sehr dringenden Pro- 
blems, wie und woher das Christusdogma in der Gemeinde 
entstanden ist. Auch glaube ich bestimmt, dass die Grund- 
züge der Predigt und der Überlieferung hinreichend er- 
kennbar sind, um für jeden, der ihr eine grundlegende 
religiöse Bedeutung beimisst, einen religiösen Anschluss- 
punkt auch weiterhin zu bilden. Die Dinge liegen augen- 
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blicklich besonders verworren und unklar, aber sie können 
ja nicht immer so liegen bleiben. Die Forschung wird 
vorwärts kommen, und, wenn der Staub sich verzogen hat, 
dann wird im wesentlichen das alte Bild der Dinge inso- 
fern bestehen bleiben, als jedenfalls Jesus die Quelle und 
Kraft des Christusglaubens und damit des Christentums 
bleiben wird, auch wenn der Historiker als solcher völlig 
darauf verzichten wird, ihn als „absolute Zentralpersön- 
lichkeit“, als „Eröffnung einer neuen Stufe der Mensch- 
heit“, als „sündlosen und religiös vollkommenen Menschen“ 
zu beschreiben. Die entscheidende Schwierigkeit liegt 
vielmehr meines Ermessens bei der Gesamtauffassung und 
Bewertung der Stellung des Christentums innerhalb der 
Religionsgeschichte, die von dem neuen Bild der Dinge 
mit seinem Ineinanderfliessen der verschiedenen geschicht- 
lichen Strömungen her jedenfalls ein neues Problem 
darbietet. Ich habe es in meiner Arbeit über die „Ab- 
solutheit des Christentums und die Religionsgeschichte“ 
als Ergebnis der Entwicklung der Theologie zu formulieren 
und zu beantworten gesucht. Hier liegt die Hauptfrage, 
und von ihr aus wird im Grunde auch immer die Be- 
urteilung und Bewertung Jesu abhängig sein. Wer im 
Christentum die bleibende religiöse Höhenlage der Mensch- 
heit erkennt, wird ebendamit auch in seiner grundlegenden 
Persönlichkeit tiefere Kräfte sehen und suchen, als wer in 
jenem nur eine vorübergehende, aus allerhand zufälligen 
Strömen zusammengeflossene Phase der Religionsbildung 
sieht oder etwa zur Entwertung dieser Religionsbildung 
durch Entwurzelung der historischen Grundlagen das 
Seinige beitragen möchte. Bei solchen wichtigen Haupt- 
punkten sind nun einmal die historischen Untersuchungen 
nicht schlechthin zu trennen von den Imponderabilien der 
Wertung dessen, was ein solches Faktum in die Welt 
gebracht hat. - 

Sind das die aus der historischen und rein wissen- 
schaftlichen Theologie entspringenden Probleme, so hat 
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auch die praktische-systematische Vermittlungstheologie 
der Ritschlschen Schule ihrerseits eine Anzahl tiefer, 
innerer Schwierigkeiten aus sich hervorgetrieben. Einmal 
galt es die erkenntnis-theoretisch religionsphilosophische 
Grundlage des von ihr vorausgesetzten Agnostizismus weiter 
durchzubilden, als das bei dem Meister selbst geschehen 
war, der in diesem Stück sich mit einigen Apergus 
und einer entschiedenen Willenskundgebung begnügt 
hatte. Der religiöse Agnostizismus, der Erkenntnis sein 
will, aber nicht wissenschaftlich-erklärende, sondern prak- 
tisch-religiös die Wirklichkeit deutende, ist keine so ein- 
fache Theorie. Die „Erkenntnis in religiösen Werturteilen“, 
wie die Theorie sich nannte, bedurfte vor allem der Her- 
aushebung der objektiven Elemente in diesen Werturteilen 
und der Charakteristik der religiösen Vorstellung, in denen 
sie sich objektiviert, damit des Bild- und Symbolcharakters 
dieser Erkenntnis. Das ist zum Teil geschehen durch die 
sehr bedeutende Pariser Theologenschule, die sogenannten 
Symbolo - fideisten, ausserdem in Deutschland durch Lip- 
sius und durch die von Ritschl her beständig erfolgenden 
Wiederbelebungen Schleiermachers. Andere, wie Herrmann, 
haben das Bedürfnis empfunden, diese agnostisch-gnostische 
Erkenntnislehre auf einen objektiven Zentralpunkt zu- 
sammenzuziehen und übrigens im stärksten Anschluss 
an Kant sie nur als religiöse Deutung der Wirklichkeit 
im Sinne einer Befähigung zur sittlichen Autonomie durch 
das an Jesus gewonnene Gottvertrauen zu fassen, eine 
Zusammenziehung und Vereinfachung, die den eigentlichen 
Erkenntnisgegenstand in der Bejahung des theistischen 
Gottesglaubens und der davon ausgehenden Autonomie 
sieht, den Vorstellungsausdruck hierfür aber eigentlich nur 
im Anschluss an die Persönlichkeit Jesu und ihren Gottes- 
glauben sucht, im übrigen ihn den stärksten Variationen 
anheimstellt. Es liegt also auf der Hand, dass die Theorie 
der religiösen Erkenntnis damit immer noch ihre recht 
bedenklichen Lücken hat und dadurch selbst wieder leicht 
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in Unsicherheit gerät. Eine nicht geringere Unsicherheit 
zeigt sich dann aber auch noch von einer anderen Seite 
her. Ritschl selbst hatte die Berücksichtigung des modernen 
Weltbildes, d. h. seines kontinuierlichen Kausalzusammen- 
hanges und seiner den Anthropozentrismus beseitigenden 
Unermesslichkeit unter der Hand wohl stark auf seine 
Gedankenbildung einwirken lassen, aber doch nur unter 
der Hand und tatsächlich, indem er die biblischen und 
dogmengeschichtlichen Begriffe, die er sich aneignete, in 
diesem Sinne von Hause aus möglichst deutete. Aber es 
stellte sich einerseits immer mehr heraus, dass hier gewalt- 
same und unhistorische Deutungen vorlagen, dass in 
Wahrheit sein Verfahren eine stillschweigende Konformie- 
rung christlich-traditioneller und modern-wissenschaftlicher 
oder auch modern-ethischer Ideen war. Andererseits zeigte 
sich, dass diese Konformierung doch auch nirgends weit 
genug ging und auf die brennendsten Fragen des modernen 
religiösen Lebenskampfes gar keine oder nur Schein- 
antworten gab. Die Aufnahme moderner Erkentnismotive 
in die christliche Ideenbildung und damit die Umbildung 
der letzteren musste weiter gehen, als das bei dem Meister 
der Fall gewesen ist, oder umgekehrt der Rückzug von allen 
Weltanschauungsfragen auf die lediglich religiös-ethische 
Deutung musste noch viel mehr zurück gehen und die 
Weltanschauung noch viel mehr frei lassen, als das bei ihm 
der Fall war. Das erste zeigt sich in all-den zahllosen 
Diskussionen über Apologetik und Metaphysik, die aus 
der Ritschlschen Schule entstanden sind, und ist in der 
Dogmatik von H. H. Wendt als Ergebnis der Lage cha- 
rakteristisch anerkannt. Das letztere ist mit einer immer 
von neuem persönlich fesselnden Energie von Herrmann 
geschehen, der die ungeheure Welt in ihrem mechanischen 
Kausalzusammenhang einerseits völlig gelten und auf sich 
beruhen lässt, dagegen den frommen Menschen durch die 
Erfahrung von Gottes Heiligkeit und Liebe im Bilde Jesu 


nur einfach zur religiös-ethischen Autonomie und einer 
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völligen Gleichgültigkeit gegen die der Wissenschaft zu 
überlassenden Weltanschauungsfragen gelangen lässt. Die 
Dogmatik wird so zu einer psychologischen Anweisung, 
an Jesus diese Erfahrung zu gewinnen, und zur Frei- 
gebung aller religiösen und ethischen Gedankenbildungen 
an das autonome Subjekt, womit dann freilich alle 
Fragen mehr abgeschnitten als befriedigt sind. Schliess- 
lich ergeben sich dann aber auch aus der Entwicklung 
der Historie, der religionsgeschichtlichen Wendung der 
historischen Theologie, für diese Dogmatik die schwersten 
Fragen, und zwar gerade an den beiden vorher genannten 
Hauptpunkten, an dem Probleme unsres gesicherten histo- 
rischen Wissens über Jesus und seiner Bedeutung für das 
entstehende Christentum, und an dem Problem „der Ab- 
solutheit des Christentums“. Ich habe bereits hervor- 
gehoben, dass das erste Problem schon für Ritschl ein 
sehr schwieriges und nur durch Gewaltsprüche gelöstes 
war. Er ist von dew Mitteln, mit denen Schleiermacher 
dieses Problem gelöst hatte, von einer entwicklungs- 
geschichtlichen Religionsphilosophie mit dem Höhepunkt 
im Christentum, immer weiter zurückgewichen und auf 
eine durch Glaubens- und Werturteile zu bewirkende 
Isolierung des Christentums zurückgegangen. Herrmann 
hat dann vollends jede derartige Religionsphilosophie in 
Acht und Bann getan und hat das Christentum als einzige 
Religion allem Nichtchristentum als Nichtreligion durch 
Erfahrung an Jesus gegeniibergestellt. Damit war man 
freilich die bedenklichen Konsequenzen einer entwicklungs- 
geschichtlichen und das Christentum nivellierenden Re- 
ligionsgeschichte losgeworden, aber im übrigen ist die 
Sache immer schwieriger geworden. Der Spielraum 
zwischen Freistellung der rein historischen Forschung 
und der religiös-ethischen Glaubensdeutung Jesu ist 
immer kleiner und die letztere immer abhängiger von 
der ersteren geworden. Unter diesen Umständen hat sich 
vielfach ein entschiedener religiöser Subjektivismus ein- 
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gestellt, der auf die persönlich-religiöse Erfahrung in 
erster Linie geht und alles Historische nur als Anregung 
und Wegleitung empfindet, oder ein Traditionalismus, der 
nicht von der isolierten Person Jesu, sondern von der 
geschichtlichen Gesamtsubstanz des Christentums ausgeht, 
oder ein Persönlichkeitskult, der allen grossen religiösen 
Persönlichkeiten die suggestive Kraft der Erhöhung und 
Mitteilung zuschreibt und Jesus nur als den zentralen 
Erzieher würdigt. Besonders interessant ist bei Herr- 
mann der Kampf zwischen Historie und subjektiver 
Mystik. Er betont steigend die persönliche Selbstgewiss- 
heit des religiösen Lebens, die nur als Eigenwahrheit 
und Eigenerlebnis gefunden werden kann, die aber der 
historischen Kräftezuleitung und der Darbietung eines 
von aussen herankommenden Fundamentes bedarf; da- 
neben aber greift er immer wieder auf einen „Eindruck 
von Jesus“ zurück, den man unabhängig von aller 
Historie .aus dem Evangelium gewinnen könne, und 
wo sich der hier seiner Sache gewiss Gewordene nicht 
allzusehr zu kümmern braucht um das, was andere aus 
historischen Gründen für notwendig halten; dieser Eindruck 
aber bedeutet dann eine durch Glaubensurteile festgestellte 
metaphysische Sonderstellung Jesu. Das sind ganz ausser- 
ordentlich schwierige Sätze, deren Schwierigkeit in dem 
Masse sich steigern wird, als man ihren wirklichen Sinn 
verstehen lernen wird. Legt man dann aber umgekehrt 
den Schwerpunkt von der Person Jesu auf den sachlichen 
Inhalt des Christentums an religiösen und ethischen 
Gedanken, auf das sogenannte Prinzip des Christen- 
tums, so sind wieder gerade die letzteren von den 
soziologischen und sozialgeschichtlichen Forschungen und 
insbesondere von den praktischen sozialen Problemen 
her in die heftigste Bewegung geraten. Die vom älteren 
Liberalismus so oft für christlich erklärte Harmonie von 
Geist und Natur, die Lebenseinheit in Gott mit ihrer stark 
intellektualistischen und ästhetischen Nebenfärbung ist so 


128 E. Troeltsch: 


gut wie verschollen und berührt wie tote Phrase. Die von 
Ritschl erneuerte lutherische Berufs- und Standesethik da- 
gegen hat erst recht die Kluft zwischen dieser konservativen, 
in den Verhältnissen sich beruhigenden und sie ständisch 
auffassenden Ethik gegenüber der totalen . sozialen Um- 
schichtung und den völlig neuen Aufgaben der Gegenwart 
gezeigt, die auch dem Christentum die Aufgabe einer 
völligen Neubesinnung gerade über seine Ethik auferlegen. 
Hier aber ist alles in den ersten Anfängen, und Gottschicks 
treffliche Ethik zeigt nur erst das Hereinbrechen der 
neuen Fragestellungen. Meine eben in der Veröffentlichung 
begriffenen Untersuchungen über die „Soziallehren der 
christlichen Kirchen“ zeigen die tiefen Wandlungen und 
Verflochtenheiten der christlichen Ethik, des scheinbar 
festesten Kernbestandteils des christlichen Prinzips. Vor 
allem aber streckt, unbekümmert um die dogmatischen 
Abgrenzungen, die allgemeine Religionsgeschichte immer 
energischer ihre Hände aus nach dem Christentum und 
zieht es in die allgemeine Entwicklungsgeschichte des 
religiösen Bewusstseins hinein. Und zwar nicht bloss in 
der Theorie, sondern konkret und im einzelnen. Hier 
sprechen nun Tatsachen und nicht mehr Theorien. Das 
Christentum trägt nachweislich Elemente aller umgebenden 
Religionen in seinem Aufbau und ist selbst ein Zusammen- 
fluss der grossen Strömungen in dem Zeitalter der Re- 
ligionswende. Es lässt sich nicht mehr isolieren, es muss 
in die Kontinuität der Entwicklung hineingestellt werden, 
auch wenn man sein Eigenes und Neues noch so hoch 
wertet. Die dogmatischen Schlagbäume und Grenzsteine 
schrecken den Forscher nicht mehr, und der Dogmatiker 
kommt immer mehr ins Gedränge durch den Historiker. 

So ist die wissenschaftliche Theologie von allen Seiten 
her in der tiefsten und schwierigsten Gärung, und da es 
ihr nicht vergönnt ist, im praktisch-kirchlichen, von 
der konservativen und im günstigsten Falle milden und 
konniventen Praxis beherrschten Leben sich auszuwirken, 
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so hat sie von daher auch fiir junge Theologen einen un- 
zweifelhaft fast beängstigenden Charakter angenommen. Das 
Grosse, Freie, Vorwärtsstrebende wird kaum mehr emp- 
funden, um so mehr das Belastende und der Konflikt mit 
kirchlichen Formen und Autoritäten. So dringend nötig 
gerade reich und stark gebildete, freie und zukunftsfrohe 
Persönlichkeiten wären, so schwer sind sie für die Theo- 
logie zu gewinnen oder in ihr festzuhalten, und wir gehen 
sicherlich schweren Zeiten entgegen, so grosse und hohe 
Aufgaben gerade die Gegenwart für ein freies religiöses 
Leben stellt. 
5. 

Die Folgerungen aus der Lage für die Weiterentwick- 
lung der Theologie zu ziehen, geht über den Rahmen einer 
solchen Skizze hinaus. Ich will nur das eigentliche Haupt- 
und Grundproblem hervorheben, das in dem Nebeneinander 
einer rein wissenschaftlichen historischen Theologie und einer 
praktisch - vermittelnden Dogmatik liegt. Das eigentliche 
Problem der Lage kann, wie die Dinge liegen und innerlich 
beschaffen sind, nicht anders verstanden werden. Jede 
Historie ist an die allgemeinen historischen Methoden ge- 
bunden, und die theologische Scheinhistorie, die die Auf- 
fassung der Dinge hier unter andere Gesetze und Voraus- 
setzungen stellt als auf ausserchristlichem Gebiete, ist durch 
ihre endlosen Ausflüchte und Unwahrheiten für immer ge- 
richtet. Andererseits muss jede denkbare Dogmatik mit der 
Eigenart der religiösen Erkenntnis rechnen und auf wissen- 
schaftlich-adäquate Erkenntnis verzichten und die Kräfte 
der Überlieferung fortführen und benutzen. Das Verhältnis 
beider, die Möglichkeit eines Zusammenbestehens, das ist 
die. Lebensfrage. 

In einem trotz seiner offenkundigen Mängel sehr 
nachdenklich stimmenden Buche „Über die kirchliche und 
wissenschaftliche Methode in der Theologie* hat C. A. 
Bernoulli dieses Problem als das zentrale mit vollem Recht 
herausgegriffen, und der neueste enzyklopädische Versuch 
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von Paul Wernle bewegt sich im Grunde um das gleiche 
Problem. 

Es ist in der Tat das wesentliche Grundproblem, von 
dem die ganze Unsicherheit und Mühsal der heutigen 
wissenschaftlichen Theologie ausstrahlt und das sie ihrer 
grossen Mission nicht recht froh werden lässt. So wie 
Bernoulli sich die Lösung dachte, als ein Nebeneinander 
einer völlig voraussetzungslosen und keinerlei Grund- 
positionen religiöser Art besitzenden historischen Forschung 
und einer doch gewisse historische Dinge verabsolutierenden 
praktisch-kirchlichen Dogmatik ohne jeden wissenschaft- 
lichen Wert, ja mit dem Vorbehalt wissenschaftlicher Un- 
richtigkeit ihrer Positionen, ist die Sache nicht möglich, und 
Bernoulli hat konsequenterweise inzwischen der Theologie 
gründlichst Valet gesagt. Aber den Finger hat er auf den 
wunden Punkt gelegt. Hier muss Hilfe geschaffen werden, 
und hier muss alle wissenschaftliche Theologie sich ein 
Programm schaffen, durch das sie wissenschaftliche Theo- 
logie und wissenschaftliche Arbeit an dem dem Leben un- 
entbehrlichen Christentum bleiben kann. 

Abhilfe und Klarheit sind nur möglich, wenn den 
beiden auseinanderstrebenden Arbeitszweigen ein gemein- 
samer Stamm gegeben wird und damit eine gemeinsame 
Voraussetzung. Die historische Theologie kann nicht vor- 
aussetzungslos in dem Sinne sein, dass sie die geschicht- 
liche Erkeunbarkeit Jesu, die völlige Irrtümlichkeit der 
Selbstanschauung der Kirche von ihrer Geschichte, die 
ausserchristliche Herkunft der apostolischen Lehren, die 
Gültigkeit und Dauer des Christentums überhaupt für ewig 
offene Fragen, für stets in Rechnung zu ziehende Möglich- 
keiten hält. Sie muss selbstverständlich solche Fragen auf- 
werfen, aber sie muss irgendwie einmal mit ihnen zu Ende 
kommen und muss dann entweder sich und das Christentum 
selbst auflösen, oder sie darf dann die grossen Grund- 
positionen der Erkennbarkeit Jesu, einer bleibenden reli- 
giösen Bedeutung Jesu, der Höchstgeltung des Christentums 
als ihre allgemeinen Voraussetzungen betrachten. Diese 
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Ergebnisse muss sie erreichen teils aus ihrer eigenen 
Arbeit, teils aus allgemeinen weitergreifenden Unter- 
suchungen. Ich bezweifle hier nun nicht, dass sie die Er- 
kennbarkeit Jesu und damit die Möglichkeit einer religiösen 
Würdigung Jesu aus ihrer eigenen Arbeit wiederherstellen 
und sie als völlig legitime, durch ehrliche und un- 
bestochene Arbeit gewonnene Voraussetzungen wieder- 
gewinnen wird. Die religiöse Würdigung selbst gehört 
ihr ja dann nicht an, sie wird nur einen Tatbestand zu 
zeigen imstande sein, der sicher und klar genug ist, dass 
an ihn eine religiöse Würdigung sich anschliessen kann. 
Die Hauptfrage aber nach der Geltung des Christentums 
selbst ist keine rein historische, sondern eine geschichts- 
philosophische oder religionsphilosophische, die in wissen- 
schaftlichem Sinne nur von einer allgemeinen Theorie der 
Religion und einer Theorie ihrer geschichtsphilosophischen 
Abstufungen aus angefasst werden kann. Auch hier 
handelt es sich nicht um eine durch blossen Entschluss, 
durch irgendwie konstruierte ausschliessliche Wunder- 
charakterisierung begründete Bejahung des Christentums, 
sondern um eine aus der Anschauung des ganzen histo- 
rischen Lebens, soweit wir es erkennen können, hervor- 
gehende vergleichende Bewertung. Es ist auch hier 
die autonome Erringung der Voraussetzung, nicht eine 
einfache Unterwerfung. Aber es ist doch eine dann allem 
Weiteren zugrunde liegende prinzipielle Auffassung, inner- 
halb deren dann sich alle Forschung völlig frei weiter 
bewegen kann. Auch hier steht es so, dass diese Voraus- 
setzung entweder errungen werden kann oder nicht. Im 
letzteren Fall ist es natürlich mit einer besonderen christ- 
lichen Theologie als normativer Erkenntnis vorbei; im 
ersteren aber ist eine grundlegende Wertentscheidung ge- 
troffen in voller Freiheit, die allem weiteren die Basis gibt, 
und auf der eine besondere und selbständige Erforschung 
der christlichen Geschichte ihre Bedeutung für die Glaubens- 
lehre haben kann. 
g* 
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Nicht minder aber werden wir auf eine derartige all- 
gemeine Religionswissenschaft zurückgewiesen von der 
Glaubenslehre und Ethik her. Die ganze agnostische 
Theorie, die Anerkennung religiöser Erkenntnis in sym- 
bolisch -inadäquatem Ausdruck religiöser Erlebnisse, die 
Anpassung an das moderne Weltbild und der Anschluss 
an die geschichtlichen Kräfte: alles das kann nur von 
einer allgemeinen Theorie der religiösen Erkenntnis her 
gewonnen, begründet und in richtige Bahnen gelenkt 
werden. Soll die Dogmatik nicht ein fauler, alles ab- 
stumpfender, im schlechtesten Sinne praktischer Kom- 
promiss werden, sondern soll sie normative Wissenschaft 
und wirkliche Erkenntnis sein, dann ist das nur von 
einer sorgfältigen Theorie dieser Art aus zu begründen. 
Sie wird dann nach der einen Seite alles Traditionelle 
innerlich würdigen und zugleich doch sich in lebendiger 
Anpassung und Verschmelzung mit der modernen Erkennt- 
nis selbständig und frei fortentwickeln können. Wie vorhin 
eine geschichtsphilosophische, vom Ganzen des mensch- 
lichen religiösen Lebens ausgehende Betrachtung und Ab- 
stufung die Grundlage war, so ist hier eine gleichfalls 
von der ganzen Fülle der Erscheinungen ausgehende ver- 
gleichende Theorie der psychologischen Beschaffenheit 
und des Erkenntniswertes des religiösen Bewusstseins die 
Grundlage. 

Beide Probleme aber vereinigen sich zu der Aufgabe 
einer allgemeinen Religionswissenschaft oder Religions- 
philosophie, die nicht mit philosophischen Mitteln eine 
Gotteserkenntnis konstruiert, sondern kritisch-analysierend 
das religiöse Bewusstsein auf seine allgemeinen Gesetze 
und seine historischen Wertabstufungen hin untersucht, 
um von da aus Stellung und Bedeutung des Christentums 
unter den grossen Gebilden des religiösen Lebens in voller 
wissenschaftlicher Freiheit zu bestimmen. Die Möglichkeit 
einer solchen Religionsphilosophie, die Lösung ihrer Auf- 
gabe im Sinne der Anerkennung der Höchstgeltung des 
Christentums, das ist die gemeinsame Voraussetzung der 
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rein wissenschaftlichen historischen Theologie und der 
praktisch-vermittelnden agnostischen Dogmatik. Die reine 
Wissenschaftlichkeit der ersteren rührt dann her von dem 
wissenschaftlichen Charakter der historischen Methoden, 
die für das geschichtliche Geschehen und seine Erkenntnis 
erfolgreich ausgebildet worden sind. Der agnostische, nur 
bedingt wissenschaftliche Charakter der letzteren rührt 
dann her von dem agnostischen Charakter aller religiösen 
Erkenntnis überhaupt, der überall in konservativer Fort- 
führung bereits geschaffener Symbole und in der Anpassung 
an die wachsende Gesamterkenntnis besteht und daher 
etwas Frei-Schöpferisches wie Gebunden - Traditionelles 
ihrem Wesen nach behält. Beide Zweige aber sprossen 
aus dem gemeinsamen Stamme einer allgemeinen religions- 
philosophischen Untersuchung, als deren Ergebnis die 
Höchstgeltung des Christentums nicht immer erst neu be- 
wiesen werden braucht, sondern als zur Anerkennung ge- 
bracht gelten darf. Nur unter dieser Voraussetzung ist eine 
Theologie und eine innerlich, nicht bloss opportunistisch, be- 
gründete Existenz der theologischen Fakultät möglich. Nur 
dann beruht ihr Dasein nicht bloss auf dem vorübergehenden 
historischen und geographischen Zufall, dass wir gerade 
Christen sind, sondern auf der Anerkennung eines be- 
sonderen inneren Wertes des Christentums selbst. 

Sehen wir aber genauer zu, so ist die Forderung 
einer solchen Disziplin auch schon die Forderung Schleier- 
machers gewesen, des Mannes, der mit der Trennung der 
wissenschaftlich-historischen und der praktisch-vermitteln- 
den Disziplinen die ganze Situation geschaffen und erkannt 
hat. Die Trennung hatte bei ihm die Voraussetzung einer 
gemeinsamen Wurzel, die er philosophische Theologie 
nannte und die wir Religionsphilosophie nennen. Er hat 
diese Disziplin nur skizzenweise ausgeführt, und von der 
immer wiederholten, meist ziemlich gedankenlosen Kom- 
mentierung dieser Skizze nährt sich bereits eine ganze 
theologische Scholastik. Aber sein Gedanke im grossen, 
die Grundlegung in der Religionsphilosophie und die 
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Abzweigung der beiden grossen Hauptzweige von diesem 
gemeinsamen Stamme, ist im Grunde nirgends von 
den Theologen ernsthaft durchgeführt worden. Das haben 
nur die Theologen der Hegelschen Richtung getan, aber 
diese haben dann gerade die Religionsphilosophie in einer 
Weise bearbeitet, die jene Trennung wieder verschieben 
und die Dogmatik zugleich zum Ausdruck wissenschaft- 
lich erweisbarer Metaphysik machen sollte. In Schleier- 
machers eigenem Sinne ist das Programm nie durchgeführt 
worden. Es ist noch zu verwirklichen, und es ist die Auf- 
gabe der heutigen wissenschaftlichen Theologie, es in voller 
Freiheit und mit breitester wissenschaftlicher Bildung in 
Angriff zu nehmen, statt die geistvolle aber höchst frag- 
mentarische Skizze Schleiermachers mit immer neuem Ge- 
rede zu überschwemmen. Es kann von Schleiermachers 
eigener Lehre kaum ein Stein ganz auf dem andern bleiben, 
aber sein Programm bleibt das grosse Programm aller 
wissenschaftlichen Theologie und bedarf somit nur der 
Ausarbeitung, nicht des Ersatzes durch neue Erfindungen. 
Und es ist zu hoffen, dass die Eigenbewegungen des philo- 
sophischen Denkens, das heute auch seinerseits zunehmend 
vor dem Problem der Religion steht, dieses Problem in 
ähnlichem Sinne unter Würdigung des Historischen und 
mit freier Fortbildung des Historischen lösen wird, so 
dass auch von daher wieder einiges Verständnis für diese 
Aufgabe entsteht, statt dass man die Kirche theoretisch und 
literarisch verachtet und praktisch sich ihrer Herrschaft 
unterwirft. 

Erst so ergibt sich wieder ein Programm der wissen- 
schaftlichen Theologie und zwar ein solches, das den Vor- 
zug hat, keine neue Erfindung und keine geistreiche 
Tiftelei, sondern ein alter grundlegender Gedanke unsers 
grossen Meisters und eine organisch aus der Situation er- 
wachsene Forderung zu sein. Damit wird dann wieder 
ein Mittelpunkt für die heute ganz desorientierten und 
neuer Vereinigung bedürftigen Gruppen und Richtungen 
wissenschaftlicher Theologie gegeben sein, in dem alle 
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Zwietracht und falsche Schätzung der Distanzen über- 
wunden werden kann und von dem aus die freieste und 
reichste individuelle Bewegung und Besonderheit möglich 
ist. Von da aus wird dann auch wieder das Praktische 
und Kirchliche zu seinem Rechte kommen, das nur ein 
verstiegener, wirkungsloser Anarchismus oder eine pessi- 
mistische Abneigung gegen die historische Kirche so ver- 
gessen kann, wie es heute in unserer wissenschaftlich ge- 
bildeten Welt die Regel ist. Dann kann es auch von der 
Theologie heissen : non scholae sed vitae, und dann kann dies 
ihr Leben da gefunden werden, wo es allein zu Hause ist, 
in einer an Zukunft, Fortschritt, steigende Klarheit und 
steigende Liebe glaubenden Gemeinschaft. 


E. Troeltsch. 


Neuere Schriften zu den synoptischen Evan- 
gelien und zur Apostelgeschichte'). 


J. Die Spruchquelle (Q). 


1. Die synoptische Frage, die im Jahre 1899 durch 
Wernle?) und Hawkins?) einen kräftigen Antrieb er- 


1) A. Harnack, Beiträge zur Einleitung in das Neue Testa- 
ment. I. Heft: Lukas der Arzt, der Verfasser des dritten 
Evangeliums und der Apostelgeschichte. Eine Untersuchung zur 
Fixierung der urchristlichen Überlieferung. VII u. 160 S. 1906. — 
II. Heft: Sprüche und Reden Jesu. Die zweite Quelle des 
Matthäus und Lukas. IV u. 220 S. 1907. — III. Heft: Die 
Apostelgeschichte. Untersuchungen. VI u. 225 S. 1908. 
Leipzig, J. C. Hinrichs. 

G. H. Müller, Zur Synopse. Untersuchung über die 
Arbeitsweise des Lk. und Mt. und ihre Quellen, namentlich die 
Spruchquelle, im Anschluss an eine Synopse Mk. — Lk. — Mt. 
(Forschungen zur Rel. u. Lit. des A. u. N. Test., hrsg. von 
W. Bousset u. H. Gunkel, 11. Heft.) IV u. 60 S. Göttingen, Van- 
denhoeck & Ruprecht. 1908. 

B. Weiss, Die Quellen des Lukasevangeliums. XII 
u. 296 8. Stuttgart und Berlin, J. G. Cotta Nachf. 1907. — Die 
Quellen der synoptischen Überlieferung. (Texte u. Unt., 
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hielt, ist seitdem nicht zum Stillstand gekommen, und ge- 
rade in den letzten beiden Jahren wurde sie wieder lebhaft 
erörtert. Bezeichnend für ihren derzeitigen Stand ist der 
gross angelegte Synoptikerkommentar von Loisy‘), der 
auf der einen Seite die gesicherten Ergebnisse der mo- 
dernen Forschung nutzbar macht, daneben aber an zahl- 
reichen Stellen Ansätze zu neuen Problemen erkennen lässt. 


Der Schwerpunkt der synoptischen Frage liegt nicht 
mehr, wie früher, bei Mk., sondern zwischen Mt. und 
Lk. Während die Priorität des Mk. und seine Benutzung 
durch die beiden anderen Synoptiker kaum noch ernstlich 
bezweifelt wird, ist über das zwischen diesen beiden be- 
stehende Verhältnis noch keine Einigung erzielt. Eng 
verbunden mit diesem Problem ist ein anderes, das die 
zweite gemeinsame Quelle des Mt. und Lk., die hypothe- 
tisch erschlossene Spruchsammlung (Q), betrifft. Die An- 
nahme einer solchen Quelle gilt mit Recht allgemein als 
notwendig; über ihren Umfang und ihre ursprüngliche 
Textgestalt gehen die Meinungen weit auseinander. Wer 
Q rekonstruieren will, hat ein starkes Interesse daran, 
dass zwischen Mt. und Lk. keine Abhängigkeit bestehe, 
denn je weniger zwei Benützer einer Quelle sich gegen- 
seitig berühren, um so grösser ist die Aussicht, aus ihrer 
Übereinstimmung und selbst aus ihren Differenzen den 
Text der Quelle wiederzugewinnen. Je kräftiger aber 
die Überzeugung von dieser Unabhängigkeit ist, desto 
mehr wird man geneigt sein, den Umfang von Q auszu- 
dehnen; schliesslich werden sogar solche Stücke, die Mt. 
und Lk. mit Mk. nicht nur gemeinsam haben, sondern 
auch in demselben Zusammenhang bieten, auf die „Spruch- 


hrsg. v. A. Harnack u. C. Schmidt, 32. Bd., Heft 3.) IV u. 256 S. 
Leipzig, J. C. Hinrichs. 1908. 

2) Die synoptische Frage. Tübingen, J.C. B. Mohr. 1899. 

3) Horae synopticae. Oxford 1899. 

4) Les évangiles synoptiques. Ceffonds (Selbstverlag). I. 1907. 
II. 1908. . 
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quelle“, oder wie man sie dann sonst zu nennen beliebt, 
zurückgeführt. 

Hier liegt nach meiner Ansicht der wunde Punkt in 
der gegenwärtigen Forschung. Mit verblüffender Sicher- 
heit operiert man mit unbekannten Grössen, noch ehe die 
Beziehungen der bekannten nach allen Richtungen durch- 
forscht und sichergestellt sind. Am letzten Ende wird 
das umfassende „Urevangelium“, das man in Gestalt einer 
„Urmarkus“-Hypothese zur Tür hinauskomplimentiert hat, 
als „apostolische Quelle“ oder dergleichen durchs Hinter- 
pförtchen wieder eingelassen. 

2. Die drei Forscher, deren Schriften zur Synopse 
hier besprochen werden sollen, stimmen darin überein, 
dass Mt. und Lk. sowohl von Mk. wie von Q!) abhängig 
sind, dass dagegen zwischen Mt. und Lk. keine direkten 
Beziehungen bestehen. Der erste dieser beiden Sätze ist 
nicht zu beanstanden, der zweite ist mindestens proble- 
matisch. Harnack hätte sich also nicht bei der Kon- 
statierung beruhigen dürfen, „sehr viele Gelehrte“ seien 
zu dem Ergebnis gelangt, „dass weder Lk. den Mt. noch 
dieser jenen ausgeschrieben hat“ (II. Heft, S. 1). Können 
wir es einem Lk. allenfalls verzeihen, dass er die Namen 
seiner Vorgänger in ein geheimnisvolles zooi hüllt 
(Lk. 1, 1), so befremdet eine Anlehnung an diese luka- 
nische Ausdrucksweise einigermassen bei einem modernen 
Gelehrten. Warum nennt er nicht lieber zwei bis drei 
Vertreter dieser Ansicht? Und warum verschweigt er, 
dass andere Forscher die entgegengesetzte Überzeugung 
haben (Lk. sei in einem gewissen Grade von Mt. ab- 
hängig), so H. Holtzmann, Hawkins (den Harnack 
selbst sehr hoch einschätzt; vgl. I, S. 19) und Soltau? 
Dass Harnack von vornherein so einseitig Partei nimmt, 
ist um so weniger zu verstehen, als nach seinem eigenen 
Urteil die Einzeluntersuchung von Q noch sehr im Argen 

1) Die Abkürzung Q mit dem weiblichen Artikel zu versehen 


(Müller, S. 23, 34), dürfte sich aus euphonischen Gründen ver- 
bieten. 
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liegt, also doch wohl auch die Abhängigkeitsfrage noch 
nicht endgiltig gelöst sein kann. 

Übrigens hängt die Existenz von Q keineswegs davon 
ab, ob Mt. und Lk. in einem Abhängigkeitsverhältnis zu- 
einander stehen oder nicht. Hätten wir von den Syn- 
optikern nur Mk. und Mt., so müsste schon aus den um- 
fangreichen Spruchtexten, die der letztere vor dem ersteren 
voraus hat, auf eine besondere Spruchquelle ge- 
schlossen werden, und dieser Schluss würde zwingende 
Kraft erhalten durch die Beobachtung, dass Mt. an einigen 
Stellen, wo schon Mk. Spruchreihen bringt, von diesem 
zwar den Erzählungsrahmen übernimmt, die Sprüche da- 
gegen offenbar aus einer Spezialquelle in einer viel 
reicheren Fassung einschaltet. Auf dieselbe Weise würde 
sich die Spruchquelle aus Mk. und Lk. erschliessen lassen. 
Sucht man aber eine Gewähr dafür, dass Mt. und Lk. 
solche Spruchstoffe nicht einfach einer vom anderen ab- 
geschrieben, sondern tatsächlich aus der Spruchquelle 
selbst geschöpft haben, so ist die Annahme einer völligen 
Unbekanntschaft zwischen den beiden nicht erforderlich. 
Es genügt der Nachweis, dass einige jener Texte bei 
Mt. in offenbar primärer, bei Lk. in sekundärer Fassung 
vorliegen und umgekehrt. So ergibt sich z. B. die Kennt- 
nis von Q für Lk. aus dem Text des Senfkorngleichnisses, 
für Mt. aus dem Spruch von der Feindesliebe (5, 44), den 
Lk. 6, 27 f. offenbar erweitert hat. Aus solchen Beispielen 
folgt, dass sowohl Mt. wie Lk. direkt aus Q geschöpft 
haben. Ob dies durchweg der Fall war, oder ob für ein- 
zelne der gemeinsamen Texte einer der beiden seinen 
Konkurrenten mitbenutzt hat, darüber muss die Einzel- 
untersuchung entscheiden. 

Es ist hier nicht der Ort, die Gründe darzulegen, die 
für eine Mitbenutzung des Mt. durch Lk. ins Gewicht 
fallen. Ich habe dies an anderer Stelle getan (Ztschr. f. 
d. neutest. Wiss. VIII, S. 269 f., IX, S. 102 ff.) und werde 
unten darauf zurückkommen; denn das Problem greift an 
verschiedenen Punkten in die Untersuchungen über Q ein. 
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B. Weiss, der sich ein weiteres Ziel gesteckt hat 
als Harnack, nämlich die Quellen des Lukasevangeliums 
und sodann die der gesamten synoptischen Überlieferung 
zu rekonstruieren, holt auch weiter aus als jener. Er 
bietet eine fast überfeine Einzeluntersuchung der syn- 
optischen Parallelen, aus der auch für solche manches zu 
lernen ist, die ihn auf seinem Beweisgang nur eine Strecke 
weit begleiten können. Er bespricht zunächst diejenigen 
Stücke, in denen Lk. seiner Meinung nach sicher nur von 
Mk. abhängig ist; sie beginnen mit Mk. 1, 21 und schliessen 
mit Mk. 14, 17. Stücke wie Mk. 1, 1—20, 40—45; 2, 
25—29; 3, 20—4, 9; 4, 21—6, 6 usw. bleiben ausser- 
halb der Betrachtung, da sie später aus Q abgeleitet werden 
sollen. Soweit in diesem ersten Abschnitt die Abhängig- 
keit des Lk. von Mk. nachgewiesen wird, bietet sich 
wenig Gelegenheit zum Widerspruch; es sind bekannte 
Dinge, die freilich hier und da in neuer Beleuchtung er- 
scheinen. Daneben wird jedoch der Nachweis versucht, 
dass Mt., wo er dieselben Mk.-Stücke bearbeitet wie Lk., 
mit diesem in keiner Berührung steht, und dass die Über- 
einstimmungen der beiden gegen Mk. sich unabhängig aus 
ihrer speziellen Bearbeitungsweise ergeben. Ein eng- 
gedruckter Exkurs (Q. d. L., S. 10—18) behandelt das 
gleiche Problem in Ausdehnung auf sämtliche Mk.- 
Parallelen bei Mt. und Lk., und zwar in lexikalischer 
und grammatischer Hinsicht; hier wundert man sich dar- 
über, dass Wernles nach gleichem Ziel strebende Dar- 
legungen nicht benutzt, ja nicht einmal erwähnt werden '). 

Auf die Einzelheiten der Beweisführung kann ich 
nicht eingehen; eine Widerlegung könnte nur von Fall 
zu Fall erfolgen. Aber, nehmen wir einmal an, eine Ab- 
hängigkeit des Lk. von Mt. wäre in jenen Mk.-Stücken 


1) Es berührt überhaupt seltsam, dass Weiss Vorgänger fast 
gar nicht berücksichtigt, trotz seines Appells zu gemeinsamer 
Arbeit, „worin der eine die Arbeit des anderen, statt sie zu 
ignorieren oder zu verwerfen, korrigiert und fortsetzt* (Q. d. 
s. Üb. S. 256). 
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tatsächlich nicht nachweisbar, wäre damit schon eine voll- 
kommene Unabhängigkeit bewiesen? Würde nicht ein 
eklatanter Fall von Benutzung schwerer ins Gewicht fallen 
als noch so zahlreiche negative Instanzen? Ich glaube 
also, dass es für die Lösung des Problems wichtiger ist, 
solche einzelne Fälle mit aller Schärfe herauszuarbeiten, 
wie ich es a. a. O. versucht habe, als einen so allgemeinen 
negativen Beweis zu führen, der doch nichts entscheiden 
kann. 

Übrigens ist dieser Beweis keineswegs überzeugend. 
Übereinstimmungen zwischen Mt. und Lk. gegen Mk. 
werden nicht dadurch unwirksam gemacht, dass Lk. sich 
innerhalb dieser Übereinstimmung anders ausdrückt als 
Mt. (Q. d. L. S. 8f.) Lk. fühlt sich als Konkurrent 
nicht des Mk., der nun einmal für jeden Späteren die 
unentbehrliche Grundlage bot, sondern des Mt., der zu- 
erst den klugen Gedanken gefasst hatte, die Spruchsamm- 
lung in jene erste biographische Skizze einzuarbeiten. Es 
ist psychologisch ‘sehr wohl zu verstehen, wenn Lk. sich 
krampfhaft davor hütete, unwillkürliche Reminiszenzen 
an die Darstellung seines unmittelbaren Vorgängers in 
dieselben Formen zu kleiden wie dieser; er wollte eben 
kein blosser Nachtreter sein. 


Kann ich somit den von Weiss unternommenen 
Nachweis der Unabhängigkeit des Lk. von Mt. nicht als 
geglückt bezeichnen, so bin ich ganz auf seiner Seite, 
wenn er die (von seinem Sohne Johannes Weiss ver- 
tretene) Hypothese bekämpft, wonach Mt. und Lk., wo 
sie gemeinsam Worte und Sätze des Mk. auslassen, einen 
ursprünglicheren Mk.-Text benutzt hätten als den unsrigen. 
Er weist überzeugend nach, dass die vermeintlichen Zu- 
sätze des „Bearbeiters“ (Mk. 1, 29b, 33; 2, 13 usw.) zur 
ursprünglichen Darstellung gehören, dass sie zum Teil 
noch bei Mt. und Lk. nachklingen, und dass diese beiden 
Gründe gehabt haben, sie auszulassen. In meinem kürz- 
lich erschienenen Buch „Die Entstehung des Markus- 
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evangeliums“ 1) ist diese Bearbeiterhypothese ebenfalls an 
verschiedenen Stellen widerlegt worden. Sie hat noch 
jüngst bei G. H. Müller (S. 44) Beifall gefunden, der 
übrigens die synoptischen Abhängigkeitsprobleme nicht 
erörtert, sondern von vornherein den Standpunkt v. So- 
dens?) zu seinem eigenen macht, 

3. Mit dem Problem einer direkten Berührung 
zwischen Mt. und Lk. hängt die Frage nach dem Um- 
fang von Q aufs engste zusammen. Harnack stellt 
hier die einfache Formel auf: diejenigen Texte, welche 
Mt. und Lk. über Mk. hinaus gemeinsam haben, stammen 
aus Q; ob im Sondergut der beiden Evangelisten noch 
Stücke aus derselben Quelle erhalten sind, muss dahin- 
gestellt bleiben. 

Demnach hätte diese Sammlung von „Sprüchen und 
Reden Jesu“ auch einige Stücke umfasst, die man eigent- 
lich in ihr nicht vermuten sollte, nämlich die Busspredigt 
Johannes des Täufers und mehrere Erzählungen, vor allem 
die Versuchung in der Wüste, den Hauptmann von Ka- 
pernaum, die Botschaft Johannes des Täufers. Es ist un- 
verkennbar, dass diese biographischen Stücke Harnack 
bei seiner Charakteristik von Q unbequem sind, zumal, 
wie er mit Recht betont, die Passion, also derjenige Ab- 
schnitt des Lebens Jesu, der dem Urchristentum bei 
weitem der wichtigste war, in Q vollständig gefehlt hat. 
Wenn Q „keine Geschichtserzählung“ war, „sondern wirk- 
lich eine Redesammlung“ (S. 127, vgl. S. 120 f., 142), so 
ist tatsächlich nicht zu verstehen, inwiefern die genannten 
Erzählungen diesen Charakter nicht alterieren sollen 
(S. 127 Anm. 2, 147, 159 Anm. 1), noch dazu, wenn auch 
die Taufgeschichte in der „Einleitung“ von Q gestanden 
hat, wie Harnack nach Wellhausens?) Vorgang an- 


1) Tübingen, Mohr. 1908. 

2) Die wichtigsten Fragen im Leben Jesu. Berlin, A. Duncker. 
1904. | 

3) Einleitung in die drei ersten Evangelien. Berlin, G. Reimer. 
1905. (8. 74.) 
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nimmt. Wie gerne sich Harnack diese historische Ein- 
leitung oder „Ouverture“ wegdenkt, verrät er deutlich 
genug (S. 169 ff.). Während er aber nur hinsichtlich der 
Taufgeschichte der Versuchung unterlegen ist, ein er- 
zählendes Mk.-Stück nach Q zurückzuversetzen, hat 
Weiss den von Harnack noch geflissentlich festgehal- 
tenen Logiencharakter dieser Quelle vollständig über Bord 
geworfen. 

Weiss geht von der Beobachtung aus, dass in den 
Mk.-Lk.-Parallelen das Verhältnis des Lk. zu Mk. nicht 
durchweg gleichmässig ist. Manche Stücke bewahren bei 
durchgehender schriftstellerischer Bearbeitung einen engeren 
Anschluss; der Mk.-Text wird hier nicht gekürzt, sondern 
eher durch Zusätze erweitert. In anderen Stücken ist 
Lk. viel kürzer als Mk. und weicht auch wohl sonst 
stärker von ihm ab. Anstatt nun aus diesem Befund den 
naheliegenden Schluss zu ziehen, dass Lk. (aus Gründen, 
die sich vielleicht noch ausfindig machen lassen) seine 
Vorlage bald genauer, bald freier wiedergibt, trennt 
Weiss die beiden Gruppen scharf, abstrahiert aus der 
ersten die Regel, dass Lk. den Mk.-Text grundsätzlich 
unverkürzt bearbeitet habe, und schliesst hieraus, dass 
die zweite Gruppe überhaupt nicht aus Mk., sondern aus 
Q stamme. Auf diese Weise gewinnt die unbekannte 
Quelle einen gewaltigen Umfang. 

Die Zuweisung dieses Materials sucht Weiss im 
einzelnen zu begründen. Zunächst gilt es nachzuweisen, 
dass Q schon von Mk. benutzt wurde. Alle Redestoffe, 
in denen dieser Evangelist sich mit Q berührt, werden 
aus dieser Quelle abgeleitet, weiter aber auch die Gleich- 
nisse des 4., 12. und 13. Kapitels, für die (mit Ausnahme 
des Senfkorngleichnisses 4, 30—32) kein Anhalt vorliegt, 
dass sie in Q standen. Stärkeren Widerspruch fordert 
Weiss heraus, wenn er die Stücke Mk. 2, 23 ff., 3, 20 f. 
31 ff., 8, 27 ff („die gleichsam auf der Grenze zwischen 
Rede- und Erzählungsstücken stehen“) in die Spruchquelle 
verpflanzt. Die Methode, mit der dies bewerkstelligt wird, 
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ist überaus unsicher und briichig. Da wird z. B. eine 
Q-Version der Szene von Cäsarea Philippi aus dem Zusatz 
Mt. 16,.14 Iegeuiav 7 erschlossen, der „als Erfindung des 
Mt. völlig unerklärlich wäre“. Also nicht einmal so viel 
Bewegungsfreiheit wird einem jüngeren Evangelisten zu- 
getraut, dass er dem tastenden eis tay sugoprrwv des Mk. 
in Anlehnung an 'Ioayn» und ‘Hisiav durch den Namen 
des Jeremias eine bestimmte Richtung geben durfte. 

Ihre erstaunlichsten Erfolge erzielt jedoch diese Me- 
thode, der alle Dinge zum besten dienen, erst da, wo sie 
eine Anzahl von Mk.-Erzählungen aus der Pandora- 
büchse von Q hervorzaubert. Da im Rahmen dieses Re- 
ferats eine Widerlegung dieser seltsamen Beweisführung 
nicht möglich ist, will ich sie wenigstens an einem Beispiel 
illustrieren. Dass die Geschichte des phönizischen Weibes 
Mk. 7, 24ff. bei Mt. 15, 21 ff. in der ursprünglichen 
Fassung erhalten sei, wird auf folgende einfache Art be-. 
wiesen: Wo Mk. ausführlicher ist als Mt., da „motiviert“ 
oder „schildert“ er oder „bestimmt näher“, ganz be- 
sonders aber „malt“ er „aus“; hat aber Mt. auf der andern 
Seite eine ganze Szene mehr (die sich als Einschub 
zwischen 15, 22 e&eA3ovoa und 25 &/9ovoa recht hand- 
greiflich darstellt), so hat Mk. aus irgendeinem Grunde 
dieses Plus „vermieden“; aus diesem doppelten Verfahren 
resultiert die „zweifellos“ sekundäre Gestalt des Mk.-Be- 
richts. Wenn das die Grundsätze sind, „nach denen man 
die Priorität einer Erzählung bestimmt“ (Q. d. L. S. 158), 
so muss ich zugeben, dass man mit solchen Grundsätzen 
einfach jede Priorität beweisen kann. 

Die augenscheinlichsten Gegengründe sind nicht im- 
stande, den Siegeslauf dieser Beweismethode aufzuhalten. 
Da Lk. 5, 12—6, 11 mit Mk. 1, 40—3, 6 parallel geht, 
nimmt man gemeinhin an, dass Lk. hier ununterbrochen 
sein Mk.-Exemplar benutzt hat. Weiss belehrt uns eines 
besseren. Lk. erzählt sowohl die Heilung des Aussätzigen 
wie die des Gelähmten ganz selbständig (nämlich nach Q); 
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erst mitten in der letzteren benutzt er den Mk.-Text, den 
er am Schluss mit dem von Q harmonisiert (S. 160). 

Auf eine solche schiefe Ebene konnte die Erforschung 
von Q doch nur geraten, weil sie, befangen im Dogma 
der vollständigen Unabhängigkeit des Lk. von Mt., mit 
dem Logiencharakter jener Quelle nicht ernst gemacht 
hat. Die Lösung des Knotens liegt darin, dass die ver- 
meintlich aus Q stammenden Erzählungsstücke, in erster 
Linie die Versuchung und der Hauptmann von Kapernaum, 
Dichtungen des Mt. auf grösstenteils marcinischer Grund- 
lage (nur Mt. 8, 11 f. stammt aus Q) sind, wie in der 
ZntW. VIII, S. 256 f., IX, S. 96 ff. gezeigt wurde 
Ihre Inventio wurzelt bei Mt. an den Stellen des Mk.- 
Berichtes, die er unmittelbar zuvor berührt hat!). Daher 
kann Lk. sie nur aus Mt. geschöpft haben. 

4. Auch die Frage der Anordnung von Q ist 
mit dem mehrfach berührten Abhängigkeitsproblem aufs 
engste verwachsen. „Da wir Mt. von Lk. als unabhängig 
betrachten dürfen und umgekehrt, so ist die gleiche Reihen- 
folge, in der sie nicht im Mk. stehende Stücke bringen, 
für die Reihenfolge in der Quelle beweisend“ sagt Har- 
nack (S. 12]). 

‚Die „frappierende“ Übereinstimmung in der Reihen- 
folge der ersten Stücke verliert den grössten Teil ihrer 
Beweiskraft für die Reihenfolge in Q, wenn Lk. die „Ein- 
leitung“ (Täuferpredigt, Versuchung) sowie den Hauptmann 
von Kapernaum ?) aus Mt. übernommen hat, ja wenn er 
sogar in der Einordnung der ersten grossen Rede in den 
Mk.-Bericht sich widerstrebend von seinem Vorgänger 
beeinflussen lässt). 


1) Dieses Gesetz wird in der Fortsetzung meiner „Synoptischen 
Studien“ (a. a. O.) auch für Mt. 8, 19 ff. und 11, 2 ff. nachgewiesen 
werden. 

2) Die Stellung dieser Geschichte nach der grossen Rede ist 
bei Mt. durch sein Kompositionsverfahren bedingt, bei Lk. äusser- 
lich aus Mt. übernommen; vgl. ZntW. IX, S. 101 f. 

3) Vgl. a. a. O. S. 106 ff. 
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Die weitere Untersuchung hätte sich also darauf zu 
erstrecken, ob Lk. innerhalb der Bergpredigt und anderer 
grösserer Redestiicke die Reihenfolge von Q direkt wieder- 
gibt oder ob er auch hier Mt. zugrunde legt. Wenn eins 
der Hauptergebnisse Harnacks dahin lautet, dass Mt. 
die Akoluthie der Quelle treuer bewahrt hat, dass er auch 
die Teile der Bergpredigt, die Mt. und Lk. in ungleicher 
Reihenfolge haben, in der Anordnung von Q wiedergibt, 
und wenn hier das schwerwiegende Urteil gefällt wird: 
„Lk. ist grösster Willkür schuldig“ (S. 127), so 
wird man wohl die Frage aufwerfen dürfen: inwieweit 
lässt sich bei Lk. die Reihenfolge der Logienstücke aus 
Benutzung des Mt. erklären, und inwieweit muss daneben 
direkte Anknüpfung an Q angenommen werden? 

Die ursprüngliche Ordnung von @ ist das eigentliche 
Ziel der Untersuchungen von G. H. Müller. Im Gegen- 
satz zu Harnack glaubt er sie „unter exakter Durch- 
führung der Annahme v. Sodens“ bei Lk. nachweisen 
zu können. In einer sehr übersichtlichen und knapp ge- 
fassten Darstellung versucht er der schriftstellerischen 
Arbeitsweise des Lk. und Mt. auf die Spur zu kommen. 
Er statuiert für beide je eine dritte Quelle, aus der das 
Sondergut stamme (SLk. und SMt.) — eine auch bei an- 
deren Kritikern beliebte Gleichsetzung von „Sondergut“ 
und ,Sonderquelle*. In der Quellenbenutzung des Lk. 
findet er eine überlegte Planmässigkeit, die sich in for- 
meller Treue gegenüber der Ordnung der Quelle und in 
stilistischer Freiheit äussere; keine seiner drei Quellen 
diene ihm als Hauptvorlage, auch Mk. nicht. Mt. dagegen 
nimmt (nach Müller) Mk. als Grundlage, ordnet an ge- 
eigneten Punkten den Inhalt von Q ein und fügt meist 
an dritter Stelle die Stücke seiner Sonderüberlieferung an. 
Für Lk. ist Mk. Grundlage in 3, 1—9, 50 und 18, 15 bis 
22, 14; Q in 9, 51—13, 30; S in 1—2; 13, 31—18, 14; 
22, 15 bis Ende. Alle diese Teile enthalten Einschaltungen 
aus einer der beiden andern Quellen oder aus beiden; 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 2. 10 
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insbesondere ist in 9, 51—13, 30 S in Q, in 13, 31—18, 14 
Q in S eingeschoben (eine unhaltbare Unterscheidung !). 
Die Ordnung von Q ist somit hauptsächlich in dem Ab- 
schnitt 9, 51—13, 30 wiederzufinden; ausserdem ist 6, 20 
bis 7, 35 ein geschlossener Einschub aus Q; die Ein- 
schaltungen aus Q in 13, 31—18, 14 stehen bei Mt. „an 
der relativ richtigeren Stelle“. Mit dieser Einschränkung 
wird demnach die „Textfolge von Q“ auf Lk. basiert und 
dann die Entdeckung gemacht, dass Mt. die Reihenfolge 
der Stücke in derselben mechanischen Weise abgeändert 
habe wie in seiner Bearbeitung der ersten sechs Mk.-Kapitel 
(S. 29 ff.). Eine Prüfung dieses Ergebnisses wird durch 
ein beängstigendes Gewimmel von Bezeichnungen (al bis 
a10 und so fort fast durchs ganze Alphabet) nicht gerade 
erleichtert. Es ist zu bedauern, dass Müllers Absicht, 
in einer deutschen Synopse Mk.-Lk.-Mt. das Ergebnis 
seiner Untersuchungen anschaulich vorzulegen, an der 
Verlegerfrage gescheitert ist. Denn neben mancher Un- 
klarheit und Gewaltsamkeit steckt in seiner Arbeit viel 
Scharfsinn, und sie verdient eine sorgfältige Nachprüfung, 
bei der sich voraussichtlich ergeben würde, dass manche 
einzelne Beobachtung zutreffend, das mit gebundener 
Marschroute erreichte Gesamtergebnis dagegen verfehlt ist. 

B. Weiss hat über die Anordnung von Q keine weit- 
gehenden Untersuchungen veranstaltet. In seiner Rekon- 
struktion (Q. d. s. Ub. S. 1—75) schliesst er sich, von 
einigen Umstellungen abgesehen, an den Verlauf des Mt.- 
Evangeliums an. In einer nachträglichen Betrachtung 
(S. 84—89) kommt er zu dem Ergebnis, „dass sowohl die 
Anordnung der Redestoffe als der Erzählungsstoffe ganz 
überwiegend eine zeitliche ist. Nur die an keinen be- 
stimmten Moment geknüpften Streitreden sowie die 
Jünger- und Volksreden im 4. und 5, Teil“ — es werden 
im ganzen sechs Hauptteile nebst einer Vorgeschichte 
unterschieden — „und die aus der grossen Masse aus- 
gewählten Heilungsgeschichten sind sachlich zusammen- 
gereiht“. 
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Kehren wir von diesem Phantasiegebilde eines Ur- 
evangeliums zur grauen Wirklichkeit zurtick. Die An- 
ordnung von Q wird sich trotz allem Aufgebot an Scharf- 
sinn wohl niemals mit gentigender Sicherheit feststellen 
lassen. Die Grundlage aller bisherigen Versuche, die 
gegenseitige Unabhängigkeit von Mt. und Lk., ist wankend. 
Ferner ist die Reihenfolge der Hauptstücke bei Mt., zum 
Teil auch bei Lk., was zu wenig beachtet zu werden 
scheint, durch den zugrunde gelegten Mk.-Plan, durch 
seinen Abriss des Lebens Jesu bedingt. Die „Berg“predigt 
des Mt. wie die in Opposition dazu lokalisierte Predigt in 
der „Ebene“ bei Lk. knüpfen an Mk. 3, 13 avaßaiveı sic 
tò ooç an (ZntW. IX, S. 107 f.). Die Hauptmasse der 
Sprüche hat Lk. in seiner grossen Einschaltung zwischen 
Mk. 9 und 10 untergebracht und um das dürftige Gerüst 
der von ihm erfundenen Reise durch Samarien gruppiert, 
und zwar, wie sich leicht zeigen lässt, mit Hilfe einer sehr 
sprunghaften und äusserlichen Ideenassoziation. Er ist 
auch hier ganz offenbar „grösster Willkür schuldig“, und 
die Aussicht, aus seiner Anordnung diejenige der Spruch- 
quelle zu erschliessen, ist daher äusserst gering. 

Dieses negative Ergebnis zu beklagen scheint mir 
kein Anlass vorzuliegen. War Q wirklich eine Sammlung 
von Sprüchen und Spruchgruppen, die keinen systema- 
tischen Zusammenhang aufwiesen, so war die Anordnung 
dieser Stoffe eine sehr unwesentliche Sache, und wir ver- 
lieren nicht viel an ihr. Das Unvergängliche und Schöpfe- 
rische der Worte Jesu liegt durchaus in den natürlichen 
Einheiten, in die er sie gefasst hat, nicht in den Zu- 
sammenhängen, die der Herausgeber von Q und nach ihm 
die Synoptiker künstlich hergestellt haben. 

5. Viel wichtiger und dringender ist zweifellos die 
Aufgabe, den ursprünglichen Text dieser Worte 
nach Möglichkeit wiederherzustellen. Hier liegt der 
Schwerpunkt der Arbeit Harnacks. Er zerlegt die 
sämtlichen Stücke in drei Gruppen und geht von den bei 
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Mt. und Lk. nahezu gleichlautenden Abschnitten zu den- 
jenigen über, die grössere Verschiedenheiten aufweisen. 
Diese Verschiedenheiten bringt er in einer Gegenüber- 
stellung der beiden Fassungen zur unmittelbaren An- 
schauung. Er sucht, von der Voraussetzung aus, dass 
Mt. und Lk. unmittelbar aus Q geschöpft haben, von Fall 
zu Fall den ursprünglichen Text festzustellen. Natürlich 
muss dabei mit einem indirekten Kriterium gearbeitet 
werden; wo einer der beiden Referenten sekundär ist, 
wird angenommen, dass der andere den Text von Q be- 
wahrt hat. Ganz sicher ist dieses Verfahren nicht; denn 
an einer Stelle, wo Lk. handgreiflich sekundär ist, könnte 
immerhin Mt. den ursprünglichen Ausdruck ebenfalls, 
vielleicht unmerklich, geändert haben. Auch die Fest- 
stellung des „Sekundären“ hat ihre Schwierigkeiten. Hier 
kommen vor allem die „Lieblingsausdrücke“ der beiden 
Referenten in Betracht. Wenn bei Lk. das Verbum 
inooreepw 33 mal vorkommt, bei Mt. (und Mk.) nie, so 
darf angenommen werden, dass Lk. es 11, 24 für das bei 
Mt. stehende Erıoreepw eingesetzt, dass also Mt. das Ur- 
sprüngliche bewahrt hat (S. 26). Unsicherer ist schon, ob 
in Lk. 12, 31 das An» vom Evangelisten herrührt, weil 
es bei ihm 15mal, bei Mt. nur 5mal vorkommt (S. 10). 
Kurz, es ergeben sich hier zahlreiche Grade der Unsicher- 
heit oder Wahrscheinlichkeit, und die Versuchung, durch 
ein „offenbar“ oder „schwerlich“ die Wagschale zum 
Sinken zu bringen, ist oft recht gross. Ganz besonders 
wo es sich um „Verbesserungen des Stils“ handelt, hat 
das subjektive Empfinden einen weiten Spielraum. Durch 
Häufung gleichartiger Fälle lässt sich etwas weiter 
kommen; und es wäre vorteilhaft gewesen, wenn Har- 
nack nach Wernles Vorgang die stilistischen Korrek- 
turen gruppenweise zusammengestellt hätte; er begnügt 
sich jedoch damit, auf Grund seiner Analyse 12 (S. 31) 
bzw. 19 (S. 78) Arten von lukanischen Korrekturen auf- 
zuführen, ohne die Belege hinzuzufügen. Will man nach- 
prüfen, so muss man sich diese mühsam zusammensuchen. 
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Dabei kann man auf merkwürdige Ergebnisse stossen. 
Die zweite Regel auf S. 31 lautet: „Lk. ersetzt verba 
simplicia durch composita“. Wenn mir nichts entgangen 
ist, so stützt sie sich auf drei Fälle: Lk. 12, 2 (S. 14), 
11, 21 (S. 18£.), 6, 39 (S. 24), gewiss kein reiches Ma- 
terial; dagegen liegt an zwei Stellen der Fall gerade um- 
gekehrt: Mt. 11, 27 (S. 19), 12, 39 (S. 21) hat ein Kom- 
positum, wo Lk. das Simplex hat, und diese „Ausnahmen“ 
sind Harnack ersichtlich unbequem. Seine Regel steht 
eben auf schwachen Füssen, und ich befürchte, dass 
manche der übrigen Regeln bei genauer Nachprüfung 
ebenso wenig Stich halten werden. 

Es ist sehr schade, dass in Harnacks Analyse 
Beweiskräftiges und Unbeweisbares fast unlösbar mit- 
einander verflochten scheint. Vollständig verfehlt ist z. B. 
die Behandlung des Senfkorngleichnisses (S. 24). Hier 
ist doch längst erwiesen und tatsächlich mit Händen zu 
greifen, dass Lk. die ursprüngliche erzählende Form (aus 
Q) bietet, dass Mk. daraus eine farblose allgemeine Re- 
flexion gemacht und Mt. in dem Bestreben, seine beiden 
Quellen zu harmonisieren, die beiden Formen rettungslos 
vermengt hat. Dieser Zwitter prangt jetzt, nur unwesent- 
lich gemildert, in Harnacks Rekonstruktion der Spruch- 
quelle (S. 99). Bei dem grossen Ansehen, das der Ver- 
fasser in der wissenschaftlichen Welt mit vollstem Rechte 
geniesst, scheint es mir doppelt notwendig, das Problema- 
tische dieser Rekonstruktion etwas stärker zu betonen, als 
er selbst es (S. 81) getan hat, damit sich nicht die be- 
queme Meinung festsetzt, in diesem Buche sei tatsächlich 
die Urform der Sprüche und Reden Jesu zu finden. 

Da Harnack von der Voraussetzung ausgeht, dass 
zwischen Mt. und Lk. keine Abhängigkeit besteht, ist es 
um so interessanter, wenn er, wie vor ihm Wernle 
(S. 81 Anm.), zu dem Ergebnis gelangt, dass Mt. fast 
durchweg den besseren Text hat. Wer jene Voraussetzung 
nicht teilt, wird sein Augenmerk nunmehr vor allem auf 
die von Harnack festgestellten Änderungen des Mt. 
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richten, welche „zahlreich genug sind, um die Hypothese 
zu verbieten, Lk. sei nicht einer gemeinsamen Quelle mit 
Mt. gefolgt, sondern habe den Mt. selbst benutzt“ (S. 78). 
Zunichst: warum soll Lk. nicht Q und Mt. gekannt und 
jeweils zwischen ihren Fassungen gewählt haben? Es ist 
ja für den Quellenforscher viel einfacher, mit reinen 
Stammbäumen zu arbeiten; in Wirklichkeit werden häufig 
Nebenbeziehungen stattgefunden haben. Eine weitere 
Möglichkeit, die tendenziössen Änderungen und Ein- 
schränkungen zu erklären, ergibt sich, wenn man mit 
Harnack (Heft I, S. 120 m. Anm. 1) eine mehrfache 
Redaktion des Mt.-Evangeliums annimmt: „In seiner ersten 
Gestalt ist es älter als Lk. Wie es uns vorliegt, ist es 
wohl das jüngste der synoptischen Evangelien. Eine ganze 
Reihe späterer Zusätze sind mit Händen zu greifen.“ 
Demnach kann Lk. recht wohl eine Mt.-Ausgabe benutzt 
haben, in der jene tendenziösen, dogmatisch-christologischen 
Veränderungen der Spruchtexte noch nicht vorgenommen 
waren. 

Die Ausstellungen, die oben an Harnacks Methode 
gemacht wurden, hindern mich nicht, festzustellen, dass 
jeder, der auf diesem Gebiete arbeitet, seine Analyse zu 
berücksichtigen haben wird. Das Gleiche gilt für das ent- 
sprechende Kapitel von B. Weiss (Q. d. L. S. 65—104; 
vgl. auch die Anmerkungen in Q. d. s. Ub.). 

6. Nur noch auf eine Teilfrage des Spruchquellen- 
problems kann ich hier eingehen, auf das schon oben ge- 
streifte Verhältnis von Mk. und Q. B. Weiss und 
Harnack treffen darin zusammen, dass sie die Priorität 
von Q annehmen. Weiterhin aber gehen sie wieder aus- 
einander. 

Harnack bleibt im wesentlichen in der Defensive 
gegen Wellhausens Versuch, den Text der Spruchquelle 
überall da, wo er mit Mk. zusammentrifft, als sekundär 
zu erweisen. Diese in der Tat unhaltbare Ansicht schlägt 
er auf allen Punkten glänzend zurück, indem er gleich- 
zeitig in einer sachlichen Charakteristik von Q darzulegen 
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sucht, dass die vermeintlichen Spuren von Christianisierung 
in dieser Quelle teils den Evangelisten Mt. und Lk. zur 
Last zu legen, teils überhaupt nicht vorhanden sind. So 
kommt er zu dem vorsichtig abgewogenen Ergebnis, dass 
Q nirgends von Mk. abhängig sei, ihm kaum irgendwo 
geschichtlich nachstehe, mehrfach dagegen überlegen sei; 
eine Abhängigkeit des Mk. von Q sei schwerlich zu 
statuieren, dagegen habe Mk. wohl Logiensammlungen ge- 
kannt, die sich stark mit Q berührten. 

Dagegen tritt B. Weiss mit grosser Entschiedenheit 
für eine direkte Abhängigkeit des Mk. von Q ein. Er 
kann auch wohl kaum anders, nachdem er eine ganze 
Reihe von Mk.-Stücken in jene bei ihm so umfassende 
Quelle zurückverlegt hat. Man wird ihm freilich bei seiner 
Beweisführung nur soweit folgen, als er solche Mk.-Stücke 
behandelt, für die tatsächliche Parallelen aus Q vorliegen, 
3, 23 ff.; 4, 21 f., 30 ff.; 6, 7 ff. usw. Dass dagegen die 
ganze sog. kleine Apokalypse 13, 5—37 aus Q stamme, 
vermag er schon nicht mehr überzeugend nachzuweisen; 
vielmehr heben sich hier deutlich Logienstellen von einem 
andersartigen dichterischen Texte ab (vgl. meine Entst. d. 
Mk.-Ev. S. 155 ff.). 

Die Frage tritt in eine neue Beleuchtung, wenn man 
die Entstehungsgeschichte des Mk.-Evangeliums in Betracht 
zieht. Ich glaube (in dem genannten Buche) den Nach- 
weis erbracht zu haben, dass Logienstoffe sich bei Mk. 
nur in der jüngsten Schicht finden, d. h. in solchen Ab- 
schnitten, die sich aus den verschiedensten Gründen als 
Einschaltungen des Redaktors erweisen; ferner, dass in 
diesen Abschnitten die marcinische Fassung gegenüber der 
von Mt.-Lk. durchgängig sekundär, nämlich prosaisierend 
und dogmatisierend zurechtgestutzt ist. Also nicht der 
ursprüngliche Mk. - Erzähler, sondern erst der Redaktor 
hat Q (oder eine ganz ähnliche Sammlung) benutzt und 
Stücke daraus unter willkürlicher Umwandlung des Textes 
in seine Erzählungsvorlage eingearbeitet. 
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richten, welche ,zahlreich genug sind, um die Hypothese 
zu verbieten, Lk. sei nicht einer gemeinsamen Quelle mit 
Mt. gefolgt, sondern habe den Mt. selbst benutzt“ (S. 78). 
Zunächst: warum soll Lk. nicht Q und Mt. gekannt und 
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Stammbäumen zu arbeiten; in Wirklichkeit werden häufig 
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jeder, der auf diesem Gebiete arbeitet, seine Analyse zu 
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sucht, dass die vermeintlichen Spuren von Christianisierung 
in dieser Quelle teils den Evangelisten Mt. und Lk. zur 
Last zu legen, teils überhaupt nicht vorhanden sind. So 
kommt er zu dem vorsichtig abgewogenen Ergebnis, dass 
Q nirgends von Mk. abhängig sei, ihm kaum irgendwo 
geschichtlich nachstehe, mehrfach dagegen überlegen sei; 
eine Abhängigkeit des Mk. von Q sei schwerlich zu 
statuieren, dagegen habe Mk. wohl Logiensammlungen ge- 
kannt, die sich stark mit Q berührten. 

Dagegen tritt B. Weiss mit grosser Entschiedenheit 
für eine direkte Abhängigkeit des Mk. von Q ein. Er 
kann auch wohl kaum anders, nachdem er eine ganze 
Reihe von Mk.-Stücken in jene bei ihm so umfassende 
Quelle zurückverlegt hat. Man wird ihm freilich bei seiner 
Beweisführung nur soweit folgen, als er solche Mk.-Stücke 
behandelt, für die tatsächliche Parallelen aus Q vorliegen, 
3, 23 ff.; 4, 21 ff., 30 ff.; 6, 7 ff. usw. Dass dagegen die 
ganze sog. kleine Apokalypse 13, 5—37 aus Q stamme, 
vermag er schon nicht mehr überzeugend nachzuweisen; 
vielmehr heben sich hier deutlich Logienstellen von einem 
andersartigen dichterischen Texte ab (vgl. meine Entst. d. 
Mk.-Ev. S. 155 ff.). 

Die Frage tritt in eine neue Beleuchtung, wenn man 
die Entstehungsgeschichte des Mk.-Evangeliums in Betracht 
zieht. Ich glaube (in dem genannten Buche) den Nach- 
weis erbracht zu haben, dass Logienstoffe sich bei Mk. 
nur in der jüngsten Schicht finden, d. h. in solchen Ab- 
schnitten, die sich aus den verschiedensten Gründen als 
Einschaltungen des Redaktors erweisen; ferner, dass in 
diesen Abschnitten die marcinische Fassung gegenüber der 
von Mt.-Lk. durchgängig sekundär, nämlich prosaisierend 
und dogmatisierend zurechtgestutzt ist. Also nicht der 
ursprüngliche Mk. - Erzähler, sondern erst der Redaktor 
hat Q (oder eine ganz ähnliche Sammlung) benutzt und 
Stücke daraus unter willkürlicher Umwandlung des Textes 
in seine Erzählungsvorlage eingearbeitet. 
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II. Die Schriftstelleret des Lukas. 


1. Wer einmal auf das Dogma eingeschworen ist, dass 
Lk. nur schriftliche Quellen, und zwar mit ziemlich 
grosser Treue, reproduziert, dass er nie und nimmer 
mündliche Traditionen als erster literarisch festgehalten, 
geschweige denn seine Erzählungskunst durch religiöse 
Phantasie dichterisch beflügelt hat, könnte mit den beiden 
Quellen Mk. und Q nur dann auskommen, wenn er die 
zweite von diesen derartig ausweitete, dass sie annähernd 
schon den ganzen Inhalt unseres Lk.- Evangeliums um- 
fasste, abzüglich einer Reihe von Mk.-Stücken. Freilich 
würde man sich dann mit Recht wundern, weshalb die 
nicht wenigen Erzählungen, die das Sondergut des Lk. 
darstellen, bei Mt. und Mk. gar keine Spur hinterlassen 
haben. Darum ist es bequemer, für dieses lukanische 
Sondergut eine dritte Quelle zu erschliessen. Sie hat 
von B. Weiss den Namen Lukasquelle (L) erhalten (Q. 
d. L. S. 195 ff.; die Rekonstruktion: Q. d. f. Ub. S. 97 ff). 
Er beweist ihre Existenz einfach durch die Tatsache, dass 
auf die tadellose griechische Periode, mit der das Lk.- 
Evangelium beginnt, das hebraisierende Griechisch der 
beiden ersten Kapitel folgt, also, wie er meint, nicht mehr 
dieselbe Hand die Feder führt; denn das wäre „ein 
Raffinement der Stilistik, das man jener Zeit nicht zu- 
trauen kann“. Der Verfasser dieser Quelle sprach (und 
schrieb vielleicht auch) aramäisch. Die sprachliche Ver- 
wandtschaft der Vorgeschichte mit allem, was Lk. sonst 
schreibt, kann nichts beweisen; denn natürlich hat Lk. die 
Quelle in seinem Stil bearbeitet; in seinen Zusätzen frei- 
lich hat er das hebraisierende Griechisch der Quelle nach- 
geahmt (soviel stilistisches Raffinement besass er also 
immerhin). 

Ein zweiter Beweis für die „Lukasquelle“ stützt sich 
auf das Verhalten des Lk. zu @. Nachdem Weiss aus 
den Mt. und Lk. gemeinsamen Texten diejenigen aus- 
gesucht hat, in denen eine sehr grosse Übereinstimmung 
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herrscht, stellt er fest, dass Lk. die zweite Quelle (Q) 
noch viel sorgfältiger als den Mk.-Text reproduziert und 
nur aus den „einfachsten schriftstellerischen Motiven“ ab- 
geändert habe. Und dann kommt wieder der grosse Fehl- 
schluss: „Wo also wirklich diesem so vielfältig kon- 
statierten Verhalten des Lk. zu Q entgegen er den Text 
mit grösster Freiheit umzugestalten scheint, kann dies nur, 
wie bei Mk., durch den Einfluss einer anderen Quelle auf 
ihn erklärt werden“ (S. 104). Ja, wenn nun aber wirklich 
Lk. sich die Freiheit genommen hätte, seine beiden Quellen 
Mk. und Q je nach Geschmack, Bedürfnis und mehr oder 
minder produktiver Stimmung teils nahezu wörtlich zu 
übernehmen, teils frei zu variieren? Ist denn ein solches 
Verfahren a priori undenkbar? Ein Schriftsteller wie Lk., 
dessen Eigenart und Beweglichkeit aus jeder Zeile spricht, 
sollte sich damit begnügt haben, zwei oder drei Vorlagen 
wie ein ganz ordinärer Kompilator ineinander zu arbeiten? 

Ein grosser Teil des lukanischen Sondergutes besteht 
aus Erzählungen, die zu Mk.-Stücken freie Parallelen 
bilden, so die Predigt in Nazaret (4, 16 ff.), der wunder- 
bare Fischzug (5, 1ff.), die Salbung (7, 36 ff.), die Toten- 
erweckung (7, 11 ff.), die Sabbatheilungen (13, 10 ff.; 14, 1 ff.), 
die Heilung der zehn Aussätzigen (17, 11 ff.), Zakchäus 
(19, 1 ff... Für die Szene von Nazaret habe ich (ZntW. 
VIII, S. 266) nachgewiesen, dass sie, abgesehen von 
Mk. 6, 1 ff., unter der Nachwirkung der unmittelbar vor- 
hergehenden Versuchungsgeschichte komponiert ist. Die 
beiden Sabbatheilungen stecken so voll Mk. - Reminis- 
zenzen, dass, wollte man diese ausschalten, wenig mehr 
übrigbliebe als die mit Mt. 12, 11 korrespondierenden 
Sprüche Lk. 13, 15; 14, 5. Ähnliches lässt sich für alle 
übrigen Stücke nachweisen. Es gilt hier eine Erscheinung 
endlich einmal zu sehen und in ihrer Bedeutung für die 
Entwicklung der Evangelienliteratur zu begreifen, das 
Wandern und Wuchern der Erzählungsmotive, das schon 
innerhalb der Schichten des Mk.-Evangeliums in höchst 
greifbarer Weise zutage tritt, noch mehr aber im Ver- 
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hältnis der jüngeren Evangelisten zum ältesten. Es wird 
meistens völlig übersehen, dass z. B. Mk. bei seinen Be- 
nützern nicht bloss an der Stelle nachwirkt, wo sie eine 
seiner Geschichten nacherzählen, sondern dass sich Wen- 
dungen, die von jenem stammen, bei den Nacherzählern 
oft in anderem Zusammenhange unwillkürlich ein- 
schleichen!). Auf diesem Gebiet ist noch sehr viel zu 
tun. Ist diese Arbeit einmal geleistet, dann werden wir 
hoffentlich für alle Zeiten mit totgeborenen Hypothesen 
wie die von der Lukasquelle „L“ verschont bleiben. 
Über das lukanische Sondergut (im Evang.) äussert 
sich auch Harnack, freilich nur gelegentlich und inso- 
weit seine Beurteilung der Apg. dazu Anlass gibt. Von 
hervorragender Bedeutung ist seine Spezialuntersuchung 
über die Vorgeschichte Lk. 1 und 2 und ihr Ergebnis, 
dass der Sprachcharakter dieser Abschnitte „total lukanisch“ 
ist, somit für eine griechische Quelle, die man hier an- 
nehmen wollte, so gut wie nichts tibrigbliebe. Die an 
sich mögliche Annahme einer aramäischen Quelle hält 
Harnack für weniger wahrscheinlich, als dass Lk. hier 
mündlichen Berichten gefolgt ist, „die er ganz frei ge- 
staltet hat“. Ähnlich urteilt er auch über das gesamte 
Sondergut, indem er den Ausdruck „Sonderquelle* in 
Anführungszeichen stell. Es sind „jerusalemische oder 
judäische Traditionen, deren Glaubwürdigkeit fast durch- 
weg fragwürdig ist und die grösstenteils als Legenden be- 
zeichnet werden müssen“ (I, S. 108). Dass diese Legenden 
wegen ihres pneumatischen Charakters und der Betonung 
des weiblichen Elements auf die weissagenden Töchter 
des Philippus zurückgehen (S. 110), ist eine geistvolle 
Vermutung, die sich leider nicht beweisen lässt. Auch 
hinter die Annahme einer für Lk. und Joh. gemein- 
samen Tradition (z. B. Maria, Martha und Lazarus) darf 


1) So lässt z. B. Lk. 8, 48 den Satz Mk. 5, 34 xal los vyens 
ano Tis uaorıyög Gov aus, verwertet ihn aber später bei der Hei- 
lung einer anderen Patientin 13, 12. Andrerseits nimmt er Mk. 5, 30 
duvausy 2£el3ovoav schon 5, 17; 6, 19 vorweg. 
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man ein kräftiges Fragezeichen setzen. Die oben an- 
gedeutete Untersuchung der Motivwanderungen würde, 
wie ich glaube, zu dem Ergebnis führen, dass Johannes 
in geradezu souveräner Weise mit synoptischen Motiven 
umspringt und sie mit grösster dichterischer Freiheit weiter 
entwickelt. 

2. Der Entscheidungskampf über das Lukasproblem 
wird nicht auf dem Felde des 3. Evangeliums, sondern 
auf dem der Apostelgeschichte ausgefochten werden. 
Und hier hat die Gefechtslage durch Harnacks Da- 
zwischentreten eine überraschende Wendung genommen. 
Während seit Zeller!) die Kritik mit wachsender Be- 
stimmtheit behauptet hat, dass die Apg. nicht von Lukas, 
dem Begleiter und Gehilfen des Paulus, herrühren könne, 
ist jetzt der Tradition in einem der bedeutendsten Ver- 
treter moderner Kritik ein energischer Verteidiger er- 
standen ?). Als Referent muss ich von vornherein gestehen, 
dass Harnacks Beweisführung mir einen starken Ein- 
druck hinterlassen hat, der durch keine vom entgegen- 
gesetzten Standpunkt aus geschriebene Darstellung ent- 
scheidend abgeschwächt, durch eigene Untersuchung in 
wesentlichen Punkten verstärkt wurde. 

Harnack tritt mit einer bis jetzt noch nicht da- 
gewesenen umfassenden Gründlichkeit den Nachweis an, 
dass der Verfasser der Wirstücke mit dem Ver- 
fasser der Apg. und des Ev. Lk. identisch ist. 
Durch eingehende Analyse von Apg. 16, 10—17 und 28, 
1—16 (I, S. 28 ff.) beweist er die absolute sprachliche 
Übereinstimmung dieser Abschnitte mit den Nicht- Wir- 


1) Die Apostelgeschichte, nach ihrem Inhalt und Ursprung 
kritisch untersucht. 1854. 

2) Der Begründer dieser Zeitschrift, A. Hilgenfeld, hat in 
seiner letzten Arbeit (ZfwTh. L, S. 176 ff) noch zu Harnacks 
„Lukas der Arzt“ Stellung genommen und einige spezielle Probleme 
der Apg. behandelt. Nachdem Harnack inzwischen sein Beweis- 
material vervollständigt hat, sollen die folgenden Ausführungen 
einen etwas allgemeineren Überblick über den Stand der Frage 
geben. 
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stücken und dem Evangelium. Diese Übereinstimmung 
geht so weit, dass für die von der Kritik angenommene 
Wirquelle nichts übrigbliebe (S. 47). Der Bearbeiter 
müsste alles ganz neu erzählt haben; dass er bei einer so 
völligen stilistischen Umwandlung ausgerechnet das ver- 
räterische „Wir“ stehen gelassen haben sollte, ist undenk- 
bar (S. 56). Dieses Ergebnis wird durch die Wortstatistik 
bestätigt, die Harnack mit Recht nicht als Fundament, 
sondern als Seitenstütze seines Beweises verwertet (S. 47 ff.); 
sie zeigt die enge lexikalische Verwandtschaft der Wir- 
stiicke mit der Apg. und Lk. im Vergleich mit den drei 
übrigen Evangelien. Gegen diese Übereinstimmung können 
die Hapaxlegomena der Wirstücke nichts beweisen, da ?/s 
von ihnen auf die technische Darstellung der Seereise 
entfallen, der Rest aber keine bedeutenderen Singulari- 
täten aufweist, als sie sich in den anderen Teilen der 
Apg. finden (S. 59 f.). Ebensowenig darf man sich darauf 
berufen, dass Lk. auch sonst, namentlich im Ev., schrift- 
liche Quellen, die er benutzte, in seine eigene Schreib- 
weise umgegossen habe, somit auch mit der „Wirquelle“ 
dieselbe Umwandlung vorgenommen haben könne. Denn 
wo wir die Quellenbenutzung des Lk. kontrollieren können, 
d. h. durch Mk. und Q (letzteres dürfte nach den Aus- 
führungen oben S. 147 ff. weniger sicher erscheinen), da 
leuchtet Stil, Syntax und Wortschatz der Quelle durch 
den lukanischen Firnis noch überall deutlich erkennbar 
durch (S. 60 ff). Hingegen ist Lk. 1 und 2 (wie schon 
oben angeführt) ebenso durch und durch lukanisch stilisiert 
wie die Wirstücke, nur dass hier die Sprache durch die 
absichtliche Nachahmung des biblischen Stils der LXX 
eine besondere Färbung erhält (S. 69 ff.). 

Aber auch die stoffliche Einheitlichkeit der Apg. 
sucht Harnack zu erweisen (III. Heft). Die Zeitangaben 
der Apg. erwecken jedem aufmerksamen Leser den Ein- 
druck der Verschiedenartigkeit. Diesen gilt es zu erklären. 
Ein zusammenhängendes chronologisches Gerüst fehlt dem 
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Buche (S. 21). Die tatsächlich vorhandenen Zeitangaben 
beruhen nicht auf einem nachweisbaren chronologischen 
Interesse des Verfassers (S. 24). Wo dieser selbst dabei 
war, bietet er — aber nicht durchgehend — Tagesangaben ; 
im übrigen hat er sich damit begnügt, den Aufenthalt des 
Paulus in den Zentren seiner Wirksamkeit nach Jahren 
und Monaten anzugeben (S. 30 f.); in der ganzen ersten 
Hälfte verzichtet er fast durchweg auf bestimmte Angaben; 
er hat also dafür keine gehabt und keine erfinden mögen 
(S. 31 f.). Unbestimmte Zeitangaben, wie z. B. nuégac 
tivac, finden sich im Wirbericht in gleichem Verhältnis 
wie in den übrigen Partien (S. 38). Fast alle Zeitbezeich- 
nungen, die in den Wirstücken vorkommen, trifft man 
auch in den anderen Abschnitten wieder, und diese haben 
nur einige wenige chronologische Termini, die aber nicht 
zu ihrem konstanten Sprachgebrauch gehören, vor den 
Wirstücken voraus (S. 43). Ähnliche Beobachtungen er- 
geben sich hinsichtlich des geographischen und ethno- 
graphischen Materials, das in seiner Gesamtheit die „Um- 
sicht, Sorgfalt, Konstanz und Zuverlässigkeit des Schrift- 
stellers“ beweist; auch hier sind Nicht- Wirstücke und 
Wirstücke „so fest und durch so zahlreiche Bolzen ver- 
klammert, dass diese nicht als Quelle ausgeschieden werden 
können“ (S. 97). 

Dass der Verfasser des Wirberichts sich ebenso für 
Wunder interessiert wie der des 3. Ev. und der Apg., 
war schon im I. Heft (S. 24) gebührend hervorgehoben; 
im III. Heft werden „Wunder und Geistwirkungen* unter 
stetiger Gegenüberstellung der einzelnen Teile der Apg. 
(1—15 1); 16—28 ohne Wirstücke; Wirstücke) eingehend 
klassifiziert und untersucht (S. 111 ff.). Das Ergebnis 
lautet dahin, dass die Wirstücke verhältnismässig ebenso 


1) Die Abtrennung der Kap. 13, 14 von der zweiten Hälfte 
halte ich nicht für richtig. Petrus verschwindet 12, 17, und Paulus 
tritt 13, 9 auf (vorher Saulus); 15, 1—35 ist nachträglich eingeschaltet 
(s. u.). 
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viele und ebenso verschiedenartige „pneumatische“ Stücke 
enthalten wie die erste Hälfte der Apg.; dagegen finden 
sich solche in den Nicht-Wirstücken der zweiten Hälfte 
verhältnismässig seltener. Ja Harnack glaubt sie hier 
fast alle, teils als weniger wunderhaft, teils als unorganisch 
eingesprengt, ausscheiden zu können. Er folgert aus dem 
solchergestalt zurechtgerückten Tatbestand, dass der Ver- 
fasser der Apg. hier eine nüchternere Quelle wiedergebe, 
während er für 1—15 eine seiner eigenen wundersüchtigen 
Art kongeniale Quelle (oder Quellen) besessen habe. Dieses 
fast etwas zu schöne Resultat wird nicht ohne Gewaltsam- 
keit erreicht, denn das „natürliche* Erdbeben in Philippi 
und die Wunderwirkungen des Paulus in Ephesus (19, 2 ff.) 
gehören tatsächlich zu den stärksten Wundern des Buches; 
und wenn 18, 8f. und 23, 11 unorganisch eingesprengt 
sind, so könnte man dies ungefähr mit demselben Recht 
von 20, 9—11a (12); 27, 21—26; 28, 3—6 vermuten. Man 
wird also sagen dürfen, dass hinsichtlich des Pneumatischen 
in allen Teilen der Apg. nur graduelle Unterschiede be- 
stehen. Ä 

Als letztes Argument für die Identität des Verfassers 
macht Harnack geltend, dass über das ganze Werk sich 
„Inkorrektheiten und Unstimmigkeiten“ gleichmässig ver- 
teilen (S. 159 ff.). In seinen Verzeichnissen stellt er frei- 
lich recht verschiedenartige Dinge, sachliche und sprach- 
liche Anstösse, zusammen; die sprachlichen sind z. T. 
kaum der Erwähnung wert, so die ganz gewöhnliche Kon- 
struktion ad sensum (z. B. 16, 10 siç Maxedoviov .. . 
autovg); manches andere verschwindet vor genauerer 
Prüfung. Trotzdem ist auch dieses Kapitel nicht ohne 
Ertrag für das Gesamtproblem, insofern es zeigt, dass 
manche Erscheinungen, die zur Annahme eingearbeiteter 
schriftlicher Quellen oder redaktioneller Überarbeitung 
geführt haben (schroffer Subjektswechsel, Prolepsen, An- 
akoluthe, Übergänge aus einer Redeweise in die andere 
usw.), zum Stil des Schriftstellers gehören, der sich oft 
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auf einer ganz erheblichen Nachlässigkeit ertappen lässt 
(S. 176). Dass nachträgliche Korrekturen stattgefunden 
haben, wird nicht in Abrede gestellt, ja für die ver- 
unglückte Einleitung ausdrücklich zugegeben (S. 182). 
Man wird in diesem Punkt entschieden weiter gehen 
müssen als Harnack, wenn auch nicht ganz so weit wie 
E. Schwartz (Nachrichten d. Gött. Ges. d. Wiss. 1907, 
S. 264 ff.), der eine von jenem zu wenig berücksichtigte, 
für Überarbeitung aber ganz besonders verräterische Art 
von Unstimmigkeiten mit grossem Scharfsinn behandelt. 
Ich meine die lästigen Dubletten, und zwar weniger so 
umfangreiche Stücke wie 2; 5, 17—42 (S. 142 ff.), als 
vielmehr kleinere Einschiebsel und Verallgemeinerungen, 
wie 4, 34 f. (vgl. 4, 36 f.) und 19, 2 --7 (vgl. 18, 24—28) N). 

Sieht man von solchen unbedingt auszuscheidenden 
Zusätzen ab, so dürfte der Einheitsbeweis von Harnack 
im wesentlichen erbracht sein. Zumal die sprachlichen 
Nachweisungen sind im allgemeinen schlagend. Aber der 
Sprachbeweis ist nicht für alle einzelnen Teile der Apg. 
so durchgeführt, dass die Möglichkeit, redaktionelle Zu- 
taten auszuscheiden, dadurch ausgeschlossen erschiene. 
Dabei ist noch zu beachten, dass ein nicht gar zu plumper 
Redaktor teils unwillkürlich, teils absichtlich die Sprache 
seiner Vorlage nachahmt. 

Dies ist denn auch tatsächlich in den eben erwähnten 
Zusätzen der Fall und ausserdem in dem einzigen grösseren 
Stück, das sich m. E. mechanisch ausschalten lässt, dem 
Apostelkonzil 15, 1—35 (einschliesslich der schlecht ver- 
nähten Lappen 16, 4 f. und 21, 25). Verdächtig ist hier 
schon die bei mechanischen Einschaltungen häufig anzu- 
treffende Wiederaufnahme des Erzählungsfadens (vgl. 


1) Zwischen 19, 2—7 und der von Waitz (ZntW. VIL 
S. 841 f) und Schwartz (S. 279 Anm. 3) nachgewiesenen Ein- 
schaltung 8, 14—18 besteht eine auffallende sachliche und formale 
Übereinstimmung, die ein grelles Licht auf Charakter und Tendenz 
des Redaktors wirft. 
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14, 27 f. und 15, 35; Spitta, Die Apostelgeschichte! , 
S. 180); doch reicht sie zum Beweise nicht aus. Denn 
wenn die Reise der beiden Apostel zum echten Bericht 
gehörte, so musste ihre Rückkehr nach Antiochia und 
konnte auch die Aufnahme ihrer dortigen Tätigkeit er- 
wähnt werden. Dagegen ist es ein untrügliches Anzeichen 
sekundärer Arbeitsweise, wenn fast jedes Wort der nächst 
vorhergehenden Sätze (14, 27 f.) in der mutmasslichen Ein- 
schaltung vorkommt (vgl. bes. 15, 4, 30, 33, 35), und zwar 
zum Teil in ganz anderem Zusammenhang: also ein rein 
äusserlicher Abklatsch (woraus sich ergibt, dass die Ein- 
schaltung nicht aus anderer Quelle entlehnt ist, wie 
Spittä annimmt). Entscheidend ist jedoch, dass die 
Sprache des Abschnitts 15, 1—35 zwar anscheinend durch- 
weg lukanisch, in Wirklichkeit jedoch der lukanischen 
mehr oder minder geschickt nachgeahmt ist. Dies ist mir 
zuerst an Harnacks Versuch, die lukanische Herkunft 
des Briefs 15, 23—29 nachzuweisen (I, S. 153 ff.), klar- 
geworden und hat sich durch eine minutiöse sprachliche 
Prüfung des ganzen Abschnitts, die bei nächster Gelegen- 
heit veröffentlicht werden soll, bestätigt. 

Andererseits lässt sich m. E. der Einheitsbeweis noch 
erheblich verstärken, wenn man den Erzählungsstil, ich 
möchte sagen: die epische Technik der beiden Werke, 
genauer untersucht. Gewiss ist ihr Verfasser eine schwer 
zu packende Proteusnatur, und sein schriftstellerisches 
Verfahren lässt sich nicht in ein einfaches Schema 
bringen. Aber man muss doch einiges über seine Kunst- 
mittel — denn er ist ein Künstler — feststellen können, 
Man denke nur z. B. an den nach at. Muster eingerich- 
teten Engelapparat und vergleiche etwa Lk. 1, 30 und 
Apg. 27, 24 (Wirbericht), wo die Engelsbotschaft in ganz 
verschiedener Situation die gleichen Elemente aufweist: 
ein Beruhigungswort, einen Hinweis auf den erfolgten 


1) Halle, Waisenhaus. 1891. 
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göttlichen Gnadenakt und eine Weissagung des glücklichen 
Ausgangs, 

Mit dem Nachweis der Einheitlichkeit des lukanischen 
Geschichtswerks ist freilich das Rätsel seiner Komposi- 
tion noch nicht gelöst. Vor allem erhebt sich die Frage: 
wie erklärt sich die unvermittelte Einführung des Wir- 
berichts? Mag man die Identität des Verfassers mit 
dem des ganzen Buches annehmen oder verwerfen, eine 
Schwierigkeit bleibt auf jeden Fall übrig, ein glattes Re- 
sultat ist nicht zu erschwingen. Es kommt also darauf 
an, auf welcher Seite die grössere Annehmbarkeit liegt. 
Mit Recht betont Harnack (I, S. 7), dass für den 
Adressaten Theophilus, der den Verfasser persönlich 
kannte, das plötzlich auftauchende „Wir“ verständlicher 
gewesen sein muss als für uns. Andererseits werden die 
Schwierigkeiten der üblichen modernen Auffassung unter- 
schätzt; der Verfasser soll aus einer seiner Quellen (die 
er doch im übrigen ganz in seinen Stil umgoss, s. oben 
S. 156), das „Wir“ übernommen und sich damit „volens 
oder nolens* zum Augenzeugen gestempelt haben; bald 
darauf soll dann die Tradition den Namen des Auctor ad 
Theophilum durch den des Wirberichtsverfassers ersetzt 
haben, obwohl der letztere in dem Buche nicht genannt 
war (S. 8). Harnack scheint mir hier entschieden die 
stärkere Position zu besitzen. 

3. In der Überzeugung, durch seine Spezialunter- 
suchungen die Einheitlichkeit der Apg. erwiesen zu haben, 
behandelt Harnack die Quellenfrage nicht vom 
literarischen, sondern vom stofflich-historischen Gesichts- 
punkt aus, Zunächst scheidet er eine antiochenische (bzw. 
antiochenisch-jerusalemische) Tradition (6, 1—8, 4; 11, 19 
bis 15, 35 mit Ausnahme von 12, 1—24) aus (III, S. 136 ff.). 
Die übrigen Teile der ersten Hälfte leitet er vorwiegend 
aus jerusalemischer Tradition ab (genauer: 1—5 jerusale- 
misch; 8, 5—40; 9, 29—11, 18; 12, 1—24 jerusalemisch- 
cäsareensisch; 9, 1—28 persönliche Tradition). In den ersten 
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fünf Kapiteln liegt nach Harnack eine doppelte Uber- 
lieferung vor: 2; 5, 17—42 ist eine wertlose Dublette zu 
dem guten Bericht 3, 1—5, 16, der zur jerusalemisch- 
cäsareensischen Tradition zu gehören scheint (S. 142 ff.). 
Diese geht auf Philippus und seine Töchter (vgl. oben 
S. 154), teilweise auch auf Markus zurück (S. 150 £.); für 
die antiochenische Tradition darf Silas als Gewährsmann 
vermutet werden (S. 157). Die Frage, ob die Traditionen 
dem Verfasser mündlich oder schriftlich zugeflossen seien, 
wird vorsichtig dahin beantwortet, dass wahrscheinlich 
beides stattgefunden habe (S. 185, 187). 


Durch diese Analyse dürfte nicht viel gewonnen sein. 
Die geographische Scheidung der Traditionen widerlegt 
sich selbst durch die Unsicherheit ihrer Abgrenzung. Das 
einzige Greifbare ist die zentrale Stellung von Antiochia. 
Und wenn es sich wirklich nur um „Traditionen“ handelt, 
so ist es sehr gewagt, diese auf einzelne Personen aus dem 
Bekanntenkreis des Verfassers zurückzuführen. 


Sind wir aber tatsächlich genötigt, mit Harnack 
auf eine literarische Lösung der Quellenfrage endgiltig 
zu verzichten? An das „Gespenst der alten Petrusakten“ 
glaube ich ebensowenig wie Schwartz (S. 279 Anm. 3), 
erst recht nicht, wenn man es, wie Soltau!), in zwei 
Stücke haut (,Petrusanekdoten* und „Petruslegenden‘). 
Aber gibt es denn wirklich keine formalen Anhaltspunkte 
für die Ausscheidung mechanisch eingearbeiteter Vorlagen ? 
Mir scheinen die hierauf gerichteten Bemühungen an einer 
Schwierigkeit zu scheitern,. die nicht mit voller Klarheit 
erkannt zu werden pflegt. 

Manches, was auf den ersten Blick wie eine grobe 
Naht aussieht, lässt sich bei genauerer Nachprüfung doch 
nur als absichtlicher Kunstgriff der Komposition verstehen. 


1) In: Orientalische Studien, Th. Nöldeke zum 70. Geburts- 
tag gewidmet. Giessen, Töpelmann. 1906. (S. 806 ff.) 
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So ist es gewiss eine verlockende Annahme, dass in der 
Wiederaufnahme von of u&v ovv dtaomagévess . . dınAdov 
11, 19 sich die ursprüngliche Fortsetzung von 8, 4 ver- 
rate. Da aber Philippus zu den „Sieben“ gehört und 
unmittelbar nach Stephanus genannt ist (6, 5; 21, 8), lässt 
sich seine Tätigkeit aus dem an den Märtyrertod des 
Stephanus anknüpfenden Bericht über die Mission ausser- 
halb Jerusalems nicht ausscheiden, zumal Samarien geo- 
graphisch einen natürlichen Übergang zu Phönizien usw. 
bildet. Ich habe also den Eindruck, dass der Verfasser 
11, 19 mit schriftstellerischer Absicht auf 8, 1—4 zurück- 
greift, um nach der Digression 9, 32—11, 18 einen An- 
knüpfungspunkt zu finden. Ähnlich entwirrt sich das 
höchst verdächtige Chaos von 7, 58—8, 3, wenn man sich 
darüber klar wird, dass der Verfasser an den Tod des 
Stephanus zwei Fäden zugleich anknüpft: 1. die Bekehrung 
des Saulus 7, 58; 8, la, 3; 9, 1-—30; 2. die Mission in 
Samarien, Phönizien usw. 8, 1b, 4—40; 11, 19 ff.; in 11, 25 
laufen dann beide zusammen. Eine so schwierige Kom- 
position konnte auch bei einem weniger nachlässigen 
Schriftsteller als Lk. nur zu leicht Unebenheiten hinter- 
lassen. 

4. Die Hauptfrage hat Harnack schon in der Über- 
schrift des I. Heftes beantwortet: „Lukas der Arzt, der 
Verfasser des dritten Evangeliums und der Apostel- 
geschichte“, also eine Rechtfertigung der Tradition auf der 
ganzen Linie. Er zeigt, dass alles, was wir aus Kol, 
Philem. und II. Tim. über Lukas wissen, durch den Tat- 
bestand der beiden Schriften bestätigt wird. Besondere 
Mühe verwendet Harnack auf den Nachweis, dass der 
Verfasser ein Arzt gewesen sein muss (S. 9 ff., 122 ff.). 
Die weise Auswahl, die er aus dem allzu reichen sprach- 
lichen Beweismaterial Hobarts (The medical language of 
St. Luke 1882) gibt, kann ihre Wirkung nicht verfehlen; 
auch dass in der Art, wie die Heilungsgeschichten erzählt 


sind, sich ein spezifisches medizinisches Interesse verrät 
117 
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(S. 126 ff.), wird man nicht in Abrede stellen können !). 
Es scheint also in der Tat vieles ftir die Richtigkeit 
der Uberlieferung zu sprechen, dass Lukas, der Arzt und 
Begleiter des Paulus, die beiden Schriften verfasst hat. 
Als Abfassungszeit nimmt Harnack im I. Heft 
(S. 108, vgl. S. 47, 88, 95) die Zeit um 80 an; im III. Heft 
(S. 217 ff.) ist er sogar geneigt, über die Zerstörung von 
Jerusalem hinaufzugehen: „Lukas schrieb zur Zeit des 
Titus oder in der früheren Zeit Domitians, vielleicht aber 
schon am Anfang der sechziger Jahre.“ Eine solche 
Zurückdatierung wäre in der Altertumswissenschaft keine 
alleinstehende Tatsache; es sei nur daran erinnert, wie in 
den achtziger Jahren des vorigen Jahrhunderts die Auf- 
räumung des Perserschuttes von 480 auf der Akropolis 
dazu genötigt hat, die ganze Chronologie der griechischen 
Vasenmalerei um ein halbes Jahrhundert hinaufzurücken ?). 
So könnte ja vielleicht auch der Prozess der Evan- 
gelienbildung früher begonnen haben und rascher ver- 
laufen sein, als man bisher angenommen hat. Es fragt 
sich nur, ob hier eine solche „Rückwärtsbewegung“ be- 
gründet ist. Unbegründet ist jedenfalls Harnacks 
Zweifel an dem einzigen chronologischen Anhaltspunkt der 
synoptischen Forschung, nämlich daran, dass die sog. 
kleine Apokalypse Mk. 13, 14 ff. (u. Par.) die Zerstörung 
Jerusalems voraussetzt. Zumal bei Lk. ist doch die Ab- 
sicht unverkennbar, die Prophezeiung dieser Katastrophe 


1) Da ich mit der antiken medizinischen Literatur nicht ver- 
traut bin, wandte ich mich an einen Spezialisten, Herrn Prof. Dr. 
R. Fuchs in Dresden, mit der Bitte, Harnacks Belege nachzu- 
prüfen. Er schreibt mir: „Ich habe nach genauer Nachprüfung der 
Beweisführung von Harnack die Überzeugung gewonnen, dass 
er mit seiner Hypothese recht hat. Es sind zwar nicht alle Beweis- 
glieder zwingend, was sie ja auch nicht sein sollen und nicht zu 
sein brauchen, aber in ihrer Gesamtheit führen die einzelnen Tat- 
sachen doch zu dem Schlusse, dass ein Arzt der Verfasser war.“ 

2) Vgl. A. Michaelis, Die archäologischen Entdeckuugen 
des 19. Jahrhunderts. Leipzig, Seemann. 1906 (S. 277 £.). 
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möglichst mit den Farben der geschichtlichen Wirklich- 
keit auszustatten. Also: das Jahr 70 als terminus post 
quem für die synoptische Literatur ist festzuhalten. 

Die Gründe, welche Harnacks Kritiker gegen den 
lukanischen Ursprung der Apg. geltend machen, erscheinen 
mir nicht durchschlagend. Warum sollen z. B. die „un- 
leugbaren Schwächen“ des Verfassers, seine Leichtgläubig- 
keit, Nachlässigkeit und Inkorrektheit im Erzählen, seine 
Neigung zum Stilisieren bedeutender Vorgänge (Holtz- 
mann, D. Lit.-Ztg. 1908, S. 1098) nicht schon einem 
Manne des apostolischen Zeitalters angehaftet haben? Mir 
scheint, man konstruiert sich das Idealbild eines Paulus- 
genossen, der nur streng historisch und korrekt erzählen 
konnte, und verwirft von diesem Standpunkt aus die Apg. 
als zeitgeschichtlichen Bericht, anstatt aus den Wirstücken 
zu lernen, wessen man sich in einer Zeit naiver Glaubens- 
freudigkeit schon von Augenzeugen in bezug auf wunder- 
hafte Ausschmückung und Stilisierung der Erlebnisse zu 
versehen hat. Der stärkste Widerstand der Kritik, der 
die Erzählung vom Apostelkonzil und ihre Divergenzen 
mit dem Galaterbrief betrifft, wird gegenstandslos, wenn 
sich die Beobachtung bestitigt, dass es sich hier um einen 
späten Nachtrag handelt, für den der Verfasser der Apg. 
nicht verantwortlich gemacht werden darf (oben S. 159). 

Ein wirklich schwerwiegendes Bedenken, das mich 
verhindert, Harnacks Hauptergebnis als endgiltig ge- 
sichert anzusehen, liegt darin, dass der Verfasser des Lk.- 
Ev. und der Apg. aller Wahrscheinlichkeit nach die Schriften 
des Josephus benutzt hat. Ganz gewiss enthalten Krenkels 
Untersuchungen !) vieles Unsichere; manche von ihm ver- 
mutete Beziehung lässt sich nicht aufrecht erhalten; dennoch 
aber glaube ich nach erneuter Lektüre des Buches sagen zu 
dürfen, dass der Verfasser zahlreiche feste Anhaltspunkte 
für seine These gewonnen hat, und dass demnach die Be- 


1) M. Krenkel, Josephus und Lukas. Leipzig, Haessel. 1894. 
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(S. 126 ff.), wird man nicht in Abrede stellen können !). 
Es scheint also in der Tat vieles für die Richtigkeit 
der Überlieferung zu sprechen, dass Lukas, der Arzt und 
Begleiter des Paulus, die beiden Schriften verfasst hat. 
Als Abfassungszeit nimmt Harnack im I. Heft 
(S. 108, vgl. S. 47, 88, 95) die Zeit um 80 an; im III. Heft 
(S. 217 ff.) ist er sogar geneigt, über die Zerstörung von 
Jerusalem hinaufzugehen: „Lukas schrieb zur Zeit des 
Titus oder in der früheren Zeit Domitians, vielleicht aber 
schon am Anfang der sechziger Jahre.“ Eine solche 
Zurückdatierung wäre in der Altertumswissenschaft keine 
alleinstehende Tatsache; es sei nur daran erinnert, wie in 
den achtziger Jahren des vorigen Jahrhunderts die Auf- 
räumung des Perserschuttes von 480 auf der Akropolis 
dazu genötigt hat, die ganze Chronologie der griechischen 
Vasenmalerei um ein halbes Jahrhundert hinaufzurücken ?). 
So könnte ja vielleicht auch der Prozess der Evan- 
gelienbildung früher begonnen haben und rascher ver- 
laufen sein, als man bisher angenommen hat. Es fragt 
sich nur, ob hier eine solche „Rückwärtsbewegung“ be- 
gründet ist. Unbegründet ist jedenfalls Harnacks 
Zweifel an dem einzigen chronologischen Anhaltspunkt der 
synoptischen Forschung, nämlich daran, dass die sog. 
kleine Apokalypse Mk. 13, 14 ff. (u. Par.) die Zerstörung 
Jerusalems voraussetzt. Zumal bei Lk. ist doch die Ab- 
sicht unverkennbar, die Prophezeiung dieser Katastrophe 


1) Da ich mit der antiken medizinischen Literatur nicht ver- 
traut bin, wandte ich mich an einen Spezialisten, Herrn Prof. Dr. 
R. Fuchs in Dresden, mit der Bitte, Harnacks Belege nachzu- 
prüfen. Er schreibt mir: „Ich habe nach genauer Nachprüfung der 
Beweisführung von Harnack die Überzeugung gewonnen, dass 
er mit seiner Hypothese recht hat. Es sind zwar nicht alle Beweis- 
glieder zwingend, was sie ja auch nicht sein sollen und nicht zu 
sein brauchen, aber in ihrer Gesamtheit führen die einzelnen Tat- 
sachen doch zu dem Schlusse, dass ein Arzt der Verfasser war.“ 

2) Vgl. A. Michaelis, Die archäologischen Entdeckungen 
des 19. Jahrhunderts. Leipzig, Seemann. 1906 (S. 277 £.). 
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möglichst mit den Farben der geschichtlichen Wirklich- 
keit auszustatten. Also: das Jahr 70 als terminus post 
quem für die synoptische Literatur ist festzuhalten. 

Die Gründe, welche Harnacks Kritiker gegen den 
lukanischen Ursprung der Apg. geltend machen, erscheinen 
mir nicht durchschlagend. Warum sollen z. B. die „un- 
leugbaren Schwächen“ des Verfassers, seine Leichtgläubig- 
keit, Nachlässigkeit und Inkorrektheit im Erzählen, seine 
Neigung zum Stilisieren bedeutender Vorgänge (Holtz- 
mann, D. Lit.-Ztg. 1908, S. 1098) nicht schon einem 
Manne des apostolischen Zeitalters angehaftet haben? Mir 
scheint, man konstruiert sich das Idealbild eines Paulus- 
genossen, der nur streng historisch und korrekt erzählen 
konnte, und verwirft von diesem Standpunkt aus die Apg. 
als zeitgeschichtlichen Bericht, anstatt aus den Wirstücken 
zu lernen, wessen man sich in einer Zeit naiver Glaubens- 
freudigkeit schon von Augenzeugen in bezug auf wunder- 
hafte Ausschmückung und Stilisierung der Erlebnisse zu 
versehen hat. Der stärkste Widerstand der Kritik, der 
die Erzählung vom Apostelkonzil und ihre Divergenzen 
mit dem Galaterbrief betrifft, wird gegenstandslos, wenn 
sich die Beobachtung bestätigt, dass es sich hier um einen 
späten Nachtrag handelt, für den der Verfasser der Apg. 
nicht verantwortlich gemacht werden darf (oben S. 159). 

Ein wirklich schwerwiegendes Bedenken, das mich 
verhindert, Harnacks Hauptergebnis als endgiltig ge- 
sichert anzusehen, liegt darin, dass der Verfasser des Lk.- 
Ev. und der Apg. aller Wahrscheinlichkeit nach die Schriften 
des Josephus benutzt hat. Ganz gewiss enthalten Krenkels 
Untersuchungen !) vieles Unsichere; manche von ihm ver- 
mutete Beziehung lässt sich nicht aufrecht erhalten ; dennoch 
aber glaube ich nach erneuter Lektüre des Buches sagen zu 
dürfen, dass der Verfasser zahlreiche feste Anhaltspunkte 
für seine These gewonnen hat, und dass demnach die Be- 


1) M. Krenkel, Josephus und Lukas. Leipzig, Haessel. 1894. 


166 E. Wendling: 


hauptung, der Verfasser der Apg. und des Lk.-Ev. habe 
Josephus gelesen, keineswegs in der Luft schwebt, wie 
Harnack (I S. 18 Anm. 1) kurzweg erklärt. Es wäre 
eine der dringendsten Aufgaben, an Krenkels über- 
fleissigem Sammelwerk dieselbe Arbeit zu verrichten, wie 
sie Harnack an dem von Hobart geleistet hat, das 
tatsächlich Wirkungsvolle und Beweiskräftige aus dem 
vielen Unsicheren herauszuheben. Sollte sich hierbei viel- 
leicht ergeben, dass die Abhängigkeit sich auf den Jüdischen 
Krieg und die Archäologie beschränkt, so könnten die 
lukanischen Schriften immerhin um 95 n. Chr. verfasst oder 
doch abgeschlossen sein und noch als Alterswerk eines 
Paulusbegleiters gelten; wenn dagegen auch die Kenntnis 
der Schrift gegen Apion und der Selbstbiographie nach- 
zuweisen ist, wird die Spannung zu gross. Bis diese 
Frage geklärt ıst, muss die Entscheidung über Alter und 
Herkunft der Schriften ad Theophilum vertagt werden. 

Auch wenn man vom Josephusproblem absieht, scheint 
sich die Annahme zu empfehlen, dass mindestens die Apg. 
ein Werk des Alters ist. Denn unter dieser Voraussetzung 
liesse sich manches, was wie spätere Zutat aussieht, jedoch 
in Stil und Sprache sich vom „Wirbericht“ nicht unter- 
scheidet, z. B. die Szene im Gefängnis von Philippi 
(16, 24 ff.), als nachträgliche Einschaltung von der Hand 
des Verfassers begreifen. Dies führt zum Schluss noch 
einmal auf die Frage der Komposition. 

Auch wenn die Apg. das Werk eines Verfassers ist, 
wird man sich ihre Entstehung nicht so vorstellen dürfen, 
dass sie so, wie sie vorliegt (von fremden Zusätzen ab- 
gesehen), sozusagen in einem Zuge vom 1. bis zum 
28. Kapitel niedergeschrieben wurde. Man kann Har- 
nack (III, S. 4 ff.) zugeben, dass die Ereignisse um die 
Idee der Mission gruppiert sind, und dass als Thema ge- 
dacht ist „die Kraft des Geistes Jesu in den Aposteln 
geschichtlich dargestellt“. Aber dieses Thema hat dem 
Verfasser nicht von vornherein bei allen einzelnen Teilen 
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seiner Arbeit vorgeschwebt. Der feste Kern des Ganzen 
ist der Wirbericht. Dieser aber ist ursprünglich von 
keinem anderen Interesse beherrscht als dem, Erlebnisse 
des Paulus auf seinen Reisen als Augenzeuge schlicht 
wiederzugeben !). Diese Aufzeichnungen wurden später 
auf Grund mündlicher Mitteilungen über die sonstigen 
Reisen des Paulus im gleichen Stil ergänzt. Ob schon 
hierbei beabsichtigt war, das Lebenswerk des Paulus an 
das Evangelium von Jesus anzuknüpfen, ist zweifelhaft; 
man kann sich recht wohl eine selbständige Erzählung 
der Paulusreisen denken, die mit 13, 1 begonnen hätte 
(vgl. oben S. 157 Anm.). Für die Erweiterung eines 
solchen Reiseberichts zur Gesamtdarstellung des aposto- 
lischen Zeitalters lag der wirksame Antrieb in der Ge- 
schichte von der Bekehrung des Saulus. Sie bildet die 
Brücke zwischen der Entwicklung der Urgemeinde von 
Jerusalem und der Heidenmission des Paulus, ebenso aber 
bildet sie den Kern der weitläufigen Szenenfolge von 
21, 27—26, 32 (22, 3 ff.; 26, 9 ff.), deren wesentlicher Inhalt 
vermutlich in dem urspriinglichen Reisebericht knapp er- 
zählt war?). Im ersten Teil des Buches musste die Person des 
Petrus in den Mittelpunkt treten; man merkt ihr durch- 
weg die grössere Distanz an, aus der sie aufgenommen ist. 
Ja, man wird sogar noch weiter gehen und sagen dürfen: 
das Bild des Petrus ist nach dem zuerst fest- 
gelegten Bilde des Paulus entworfen. Die Cor- 
neliusgeschichte, welche die Bekehrung des Petrus vom 


1) Der Gedanke eines „Siegeszuges der evangelischen Ver- 
kündigung von Jerusalem nach Rom“ (Harnack III, S. 6) ist 
23, 11 (vgl. 19, 21) offenbar nachträglich eingetragen. 

= 2) Die Reden lassen sich aber nicht einfach ausschalten 
(Soltau, ZntW. IV, 141), sondern sie gehören zur Komposition 
des erweiterten Berichts, ebenso die vermeintliche Dublette 21, 30 ff. ; 
22, 23 ff.; das zweimalige aloe aurov (21, 36; 22, 22) ahmt das zwei- 
malige oravowooy avrov Mk. 15, 13, 14 nach (vgl. Lk. 23, 18 aloe 


TOUTOY). 
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einseitigen Judenchristen zum Universalisten erzählt, er- 
scheint in ihrer ganzen Anlage, mit der epischen Wieder- 
holung des Geschehenen in Redeform, wie eine Spiegelung 
der Bekehrungsgeschichte von Damaskus und ihrer 
doppelten Wiederholung in 22 und 26; der Totenerweckung 
20, 9 ff. entspricht 9, 36 ff.; die Heilung des Lahmen in 
Lystra 14, 8ff. wiederholt sich in doppelter Brechung 
3, 2 ff (avno xwAog èx xotdiag pntedc) und 9, 32 ff. 
(Lydda!), die wunderbare Befreiung aus dem Kerker 
16, 25 ff. in 12,1 ff. und 5, 19 ff. (hier auf „alle Apostel“ 
ausgedehnt), das Strafwunder gegen den Zauberer 13, 8 ff. 
spaltet sich in 5, 1 ff. und 8, 9 ff. (Philippus; 14 ff. Petrus 
erst vom Redaktor eingeschmuggelt, s. oben S. 159), der 
Bekehrung des Prokonsuls 13, 12 entspricht ausserdem 
die des Cornelius; die Massenheilungen des Paulus 19, 11 f. 
(auch indirekte durch oovdagıa und aruıxivdıa) haben ihr 
Gegenstück in denen der Apostel 5, 12 ff. (darunter solchen 
durch die oxıa des Petrus). Durchweg ist die massivere, 
meist auch die erbaulichere Form des Wunders auf seiten des 
Petrus, wie ja auch Harnack (III, S. 120 f.) festgestellt 
hat, dass die Wunder des ersten Teils gröber erzählt sind; 
ihre sekundäre Herkunft verraten diese Petruswunder- 
geschichten ausserdem zum Teil dadurch, dass sie Motive 
aus ähnlichen Mk.-Stücken zu Hilfe nehmen (so besonders 
5, 15 f.; 9, 32 f., 36 ff.). Sogar die Konflikte der Ur- 
apostel mit der jüdischen Orthodoxie 4, 1 ff. scheinen ihr 
Vorbild in 21, 27 ff. zu haben. Zu diesen Beobachtungen 
passt es ausgezeichnet, wenn die Reden des Petrus (ebenso 
wie die des Paulus) mehrfache Anklänge an paulinische 
Briefe enthalten (Soltau, ZntW. IV, 138): Paulus 
war für den Verfasser der Apg. eine gegebene Grösse; 
die Gestalt des Petrus musste er sich erst nach diesem 
Vorbild künstlich rekonstruieren. | 
E. Wendling. 
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Literarische Rundschau. 


Die literarische Rundschau beabsichtigt nicht, ein erschépfend voll- 
ständiges Verzeichnis aller erschienenen Arbeiten zu bringen, sondern 
wird nur eine sorgfältige Auswahl der wichtigeren Arbeiten geben. 


Altes Testament. 


Ill. Archäologie. 

Tell el-mutesellim. Bericht über die 1903 —5 mit Unter- 
stützung Sr. Maj. des Deutschen Kaisers und der Deutschen Orient- 
gesellschaft vom Deutschen Verein zur Erforschung Palästinas ver- 
anstalteten Ausgrabungen. I. Bd. Fundbericht. Erstattet vom 
Baurat G. Schumacher. Hrsg. vom geschäftsführenden Aus- 
schuss, unter der verantwortl. Redaktion von C. Steuernagel. 
Text- u. Tafelband. Leipzig, Haupt. 08. XV, 192, m. Abb. u. 
1 farb. Tafel u. IV S. m. 50 Tafeln 32,5 < 25 cm. 40 Mk. — 
Der Deutsche Palästina-Verein hat seine erste grosse Grabung 
in Palästina vollendet. Erwählt hatte er sich den Ruinenhügel 
Tell el-mutesellim, d. h. den Burgberg der alten Stadt Megiddo 
in der Ebene Jesreel. Die Grabung, die 2\/s Jahre in Anspruch 
genommen hat, hat acht verschiedene Kulturschichten auf- 
gedeckt, deren jüngste der arabischen Zeit angehört. In den 
einzelnen Schichten wurden Reste von Burgen und Palästen und 
eine Menge einzelner interessanter Objekte, namentlich auf dem 
Gebiete der Keramik, gefunden. Der vorliegende 1. Band mit 
dem dazu gehörigen Tafelband gibt vorerst nur eine Beschrei- 
bung der Schichten und ihres Inhaltes, ohne die geschichtlichen 
und archäologischen Folgerungen daraus zu ziehen. Diese Auf- 
gabe sull einem 2. Bande vorbehalten bleiben. Diese vorsichtige 
Zurückhaltung ist nur zu billigen, da voreilige Deutungsversuche, 
die von oft unsicheren Voraussetzungen ausgehen, den Blick für 
den wirklichen Tatbestand nur zu leicht zu trüben imstande 
sind. Die nach Inhalt und Ausstattung ausgezeichnete Publika- 
tion darf sich den englischen Publikationen getrost an die Seite 
stellen. 

G. Dalman,. Petra und seine Felsheiligtümer. Mit 347 Ans., 
Plänen, Grundrissen, Panoramen. Leipzig, Hinrichs. 08. Lex. 8°. 
VIII, 864. 28 Mk., geb. 30 Mk. — Ein Prachtwerk, das dem 
Verf. wie dem Verlag gleiche Ehre macht, hat Dalman über 
Petra verfasst. Nach einer Beschreibung der natürlichen Lage 
von Petra, seiner Verkehrsbedingungen, seiner Sicherung und 
Wasserversorgung gibt D. eine Geschichte von Petra und eine 
Charakteristik der Religion der Nabatäer. Mit Recht weist er 
die Schilderung, die Diodorus Siculus von den Nabatäern ent- 
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worfen hat, als nach dem Modell der „zeltbewohnenden Araber“ 
Strabos zurecht gemacht, zurück und betont, dass die Nabatäer 
schon, als sie nach Petra vordrangen, mit der stidarabischen 
Kultur wohl bekannt gewesen seien. Dann folgt eine systema- 
tische Übersicht über die Felsheiligtümer von Petra und ihre 
Ausstattung (die heiligen Stätten, die Idole, Spitzpfeiler und 
Urnen, heilige Felsen und Schlachtaltäre, Spendeschalen, 
Räucheraltäre, die Stätten für Idole und Weihegaben, heilige 
Kammern, Opfermahlstitten und Festsäle, Wasserbehilter, 
Lustrationsbecken, Inschriften, Kritzeleien, Malereien und 
Spiele, Spuren des Christentums), und den Schluss bildet nach 
einer tagebuchartigen Beschreibung von vier Expeditionen ins 
Wadi Musa ein Rundgang durch die einzelnen Felsheiligtümer, 
die genau beschrieben werden. Bei der Darstellung der Heilig- 
tümer sind gelegentlich auch die entsprechenden israelitischen 
Grössen zum Vergleich herangezogen. 

Pet. Thomsen, Die englischen Ausgrabungen in Palästina. 
I, Tell el-hest. II. Jerusalem. MNDPV. 08, S. 1—11, 54—69. 
— Hat begonnen, eine sehr dankenswerte Übersicht über die 
wichtigsten Ergebnisse der englischen Ausgrabungen in den 
letzten 20 Jahren zusammenzustellen. 

R. A. St. Macalister, 16., 17. and 18. Quarterly Report 
on the Excavation of Gezer. PEF. 08, p. 18—25, 96—111, 200 
bis 218. — Berichtet tib. die englischen Ausgrabungen in Gezer 
vom 11. Aug. 1907 bis 9. Mai 1908. Besonderes Interesse er- 
regt die Freilegung eines gewaltigen, bis zu 80 Fuss tief in den 
Boden hinabgehenden Tunnels, der in eine grosse Kammer 
endigt und etwa 2000 v. Chr. angelegt sein mag. Die Scherben 
des hineingeworfenen Schuttes beginnen mit der Amarnazeit 
(ca. 1400 v. Chr.). Reich ist auch die Ausbeute an wertvollen 
Einzelfunden. Darunter befindet sich ein Siegel mit Tierkreis- 
symbolen. 

H. Vincent, The Gezer Tunnel. PEF. 08, p. 218—29. — 
Handelt von dem in Gezer freigelegten Tunnel und macht auf 
den Höhepunkt der Kultur aufmerksam, den Kanaan in der Zeit 
zwischen dem 20. u. 18. vorchristl. Jahrhundert erreicht hatte. 

C. J. Ball, C. H. W. Johns, Theoph. G. Pinches, A. H. 
Sayce, Communications on the ,Zodiacal-Tablet* from Geezer. 
PEF. 08, p. 26—36. — Würdigen die im Jahre 1907 in Gezer 
aufgefundene „Tierkreisdarstellung“, machen auf die Überein- 
stimmung der Darstellung mit entsprechenden auf alten babylo- 
nischen Grenzsteinen aufmerksam und heben die Bedeutung des 
Fundes für den astralen Charakter der altbabylonischen Religion 
hervor. 
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O. Eberhard, Die neuesten Ausgrabungen in Palästina und 
ihr Ertrag für die kanandische Religion. GluW. VI (08), Heft 1. 

R. Kittel, Studien z. hebr. Archäologie u. Religionsgeschichte. 
4 Abhdlgn, mit 44 Abb. (Beitr. z. Wissensch. v. AT., hrsg. v. 
R. Kittel, Heft 1.) Leipzig, Hinrichs. 08. XII, 242. 6,50 Mk. 
— In seinen Studien hat K. vier archäologisch und religions- 
geschichtlich wichtige Stoffe behandelt. In der ersten handelt 
er von dem heiligen Fels auf dem Moria und seinen Altären und 
zeigt, dass der Fels noch heute im wesentlichen dieselbe Gestalt 
hat, die er in den Tagen des Herodes hatte, und dass die eigen- 
artigen Gebilde, die der Fels zeigt, aus der israelitischen oder 
vorisraelitischen Zeit stammen müssen. Die zweite handelt von 
dem primitiven kananäischen Altar, dessen Typus in Ta‘anakh 
gefunden ist und der eine mit Schalen versehene Felsplatte dar- 
stellt, die den Tisch der im Felsen wohnend gedachten Gottheit 
bildete. An diesen Befund knüpft der Verf. religionsgeschicht- 
lich bedeutsame Ausführungen, die sich auf den Unterschied 
zwischen israelitischer und kananäischer Gottesvorstellung be- 
ziehen. In der dritten Studie identifiziert K. den Schlangenstein 
der Bibel mit dem Steinwürfel in der Nähe des Hiobbrunnens, 
und in der vierten versucht er unter Zuhilfenahme cyprischer 
und mykenischer Fragmente eine Rekonstruktion der salomo- 
nischen Kesselwagen, die er für Symbole der regenspendenden 
Gottheit halten möchte. 

A. Reuter, Kommen die Pyramiden in der Bibel vor? 
GluW. VI (08), Heft 5. 

K. Marti, Zur Siloah-Inschrift. ZatW. 28 (08), S. 152. — 
Bringt eine Mitteilung, die geeignet ist, die von Praetorius vor- 
geschlagene Übersetzung von nr durch Echo oder Resonanz 
wahrscheinlich zu machen. 

J. G. Hagen, Astronomische Irrtümer in der Bibel. ZkTh. 
08, 4. 

W. Caspari, Erbtochter und Ersatzehe in Ruth 4. NkZ. 19 
(08), S.115—29. — Gibt eine neue selbständige Erklärung von 
Ruth 8 f., wonach Ruth als „Erbtochtersubstitut“ erscheint. 
Durch Heranziehung des Gesetzes über die Schwagerehe sei das 
Verständnis von Ruth 4 nicht gefördert worden. 

H. D. Macmillan, Marriage among the Early Babylonians 
and Hebrews. PrThR. 6 (08), p. 211—45. 

W. F. Lofthouse, The Social Teaching of the Law. Exp. 
VII. Ser., vol. 5 (08), p. 449—69. — Handelt über die soziale 
Bedeutung der einzelnen Gesetzgebungen des AT. (Bundesbuch, 
Deuteronomium, Heiligkeitsgesetz), streift die sozialen Anschau- 
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ungen der Propheten, markiert die Unterschiede, die zwischen 
dem israelitischen Gesetz und dem Cod. Hammurabi bestehen 
und hebt die Wichtigkeit der alttestamentl. Grundsätze auch 
für die Gegenwart hervor. 


H. M. Wiener, „Israels Laws and Legal Precedents“. 
BS. 08, p. 97—131. — Eine scharfe Auseinandersetzung mit 
Kents Schrift gleichen Titels. 


Kirchengeschichte. 
I. Allgemeines. 


Regesta Pontificum Romanorum iubente regia societate 
Gottingensi conposui P. F. Kehr. Italia pontificia: I Roma 
(XXVI, 201 S.), II Latium (XXX, 230 S.). Berlin, Weidmann. 
06/7. Je 8 Mk. — Während die Jafféschen Papstregesten rein 
chronologisch geordnet sind, hat Kehr ftir das neue Monumental- 
werk, zu dem er in jahrzehntelanger Arbeit das Material zu- 
sammengesucht hat, eine geographische Zusammenstellung ge- 
wihlt. Der Vorteil ist augenscheinlich. Wir erhalten im I. Bd. 
einen Überblick über sämtliche geistlichen Behörden, Kirchen, 
Kapellen und Klöster der Stadt Rom, welche bis 1198 durch 
irgendeinen Akt des Papstes bedacht worden sind. Voran geht 
jeweils eine Aufzählung der Literatur und eine kurze Geschichte 
der betr. Behörde, Kirche usw., so dass Kehrs Werk bei weitem 
mehr bietet als der Titel vermuten lässt. Dann werden die Re- 
gesten gegeben und auf die Ausgaben der betr. Texte verwiesen. 
Hier besteht der Vorzug der Arbeit Kehrs vor Jaffe nicht nur 
in einer beträchtlichen Vermehrung des Materials, sondern mehr 
noch darin, dass K. überall die Haudschriften resp. Original- 
dokumente selbst benutzt hat. Bd. II, „Latium“ betitelt, gibt 
die gleichen Nachweise für die nähere Umgebung Roms von 
Orvieto bis Terracina: Jaffe notiert für diesen Teil Italiens 
290 Regesten, Kehr 677! Die Italia pontificia des jetzigen Di- 
rektors des preussischen historischen Institutes zu Rom ist ein 
glänzender Dank für die Liberalität, mit der die italienischen 
Archive ihm ihre Pforten und Schränke geöffnet haben: es bietet 
einen Thesaurus italienischer Kirchengeschichte von ungeahnter 
Reichhaltigkeit. Li. 

Theologische Studien, Theodor Zahn zum 10. Okt. 1908 
dargebracht. Leipzig, Deichert. 08. 8 Mk. — Aus diesem inhalt- 
reichen Sammelwerk seien hier notiert (s. auch S. 175, 186): 
A.Hauck, Die angeblichen Mainzer Statuten von 1261 und 
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die Mainzer Synoden des 12. u. 13. Jahrhunderts. Die Reform- 
canones, welche bei Hartzheim, Concil. Germ. III, 596 ff. als 
Beschlüsse einer Mainzer Synode von 1261 gedruckt sind, werden 
als eine Sammlung von Synodalbeschliissen der Jahre. 1239, 
1244, 1225 und 1261 nachgewiesen. A. Hjelt, Mikael Agri- 
cola, der erste finnische Bibelübersetzer. Skizze der Tätigkeit 
dieses unter Luthers Einfluss arbeitenden, 1557 gestorbenen 
finnischen Reformators. H. Jordan, Das Alter und die Her- 
kunft der lateinischen Übersetzung des Hauptwerkes des Ire- 
‚naeus. J. greift Harnacks Zweifel an der vortertullianischen 
Abfassung des lateinischen Irenaeus auf und liefert in eingehen- 
der Untersuchung den Nachweis, dass Augustin der erste Zeuge 
für den lat. Text ist, der also wohl in der zweiten Hälfte des 
4. Jahrhunderts in Nordafrika entstanden ist (s. auch im fol- 
genden). | Li. 
Bonwetsch, G. Nath., Grundriss der Dogmengeschichte. 
München, C. H. Beck. 09. VI u. 206 S. 4,50 Mk. — „Nicht 
eine Weiterführung der dogmenhistorischen Forschung,“ sondern 
„unter eigener Kenntnis der wichtigeren Quellen“ eine Hand- 
reichung für die Studierenden und zugleich Vorlage für des 
Verf. Vorlesungen. Darum umsichtige Mitteilung des tatsäch- 
lichen Materials; keine Bezugnahme auf schwebende Kon- 
troversen. Abgrenzung wie Loofs und Seeberg, bis zum „Ab- 
schluss“ der Dg. in den Bekenntnissen. Gliederung: I. Die 
Herausbildung des Dogmas; II. seine Entwicklung auf griech. 
Boden; III. seine Umbildung durch Augustin; IV. seine Er- 
haltung und Weiterbildung im abendländischen MA.; V. seine 
Neugestaltung durch Vertiefung und Läuterung von dem reli- 
giösen Bewusstsein des Protestantismus aus. He. 
Kolde, Th., Dogma und Dogmengeschichte. Zur Verständi- 
gung über einige Grundfragen. NkZ. 08, 485—503. 505—540.. 
- — Redet einer reinlichen Scheidung von Dg. und Gesch. der 
Theol. das Wort. Dogma ist nicht in erster Linie „Erzeugnis 
der Theologie“ ; die theologische Arbeit am Dogma beschränkt 
sich für den historischen Betrachter wesentlich darauf, „das, was 
die Kirche im kultischen Handeln (oder Frömmigkeit) und in 
ihrem sonstigen Leben als Niederschlag ihres Glaubensbekennt- 
nisses anzuerkennen oder was sie zu üben sich gewöhnt hat, aus 
irgendwelchem Anlass zu begründen und später in eine Formel 
zu bringen“, He. 
Stehten, Rud., Die Wiedertaufe in Theorie und Praxis der 
römisch-katholischen Kirche seit dem Tridentinischen Konzil. Mar- 
burg, N. G. Elwert. 03. VIII u. 158 S. — Auf gründlicher 
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Materialsammlung aufgebaute Behandlung der Frage bis in die 
jüngste Gegenwart. Entscheidend ist das Dekret über die 
Ketzertaufe vom 20. Nov. 1878. Dogmatisch ist die Stellung 
der röm. Kirche zur protest. Kirche seit dem Kanon von Trient 
dieselbe geblieben; aber seine praktische Bedeutung ist dem 
Kanon offiziell genommen. „Man kann darum auch die Taufe 
nicht mehr von vornherein als ein Band der Einheit zwischen 
den beiden Konfessionen ansehen.“ He. 
Bukowski, Al. S. J., Die Genugtuungsidee in der russisch- 
othodoxen Theologie. Weidenauer Studien II (Wien, Opitz. 08), 
85—132. — Im allgemeinen herrscht in diesem Punkt Über- 
einstimmung zwischen der russisch-orthodoxen Auffassung und 
dem katholischen Dogma. „Nur einige Theologen aus der jüng- 
sten Zeit unter der geistigen Führung Swetlows glauben in 
einem ziemlich erheblichen Gegensatz zur katholischen Theo- 
logie zu stehen.“ | He. 
Stampfl, L., Der Verpflichtungsgrund des Zülibates der 
Geistlichen in der lateinischen Kirche. Weidenauer Studien II 
(Wien, Opitz. 08), 135—184. — Die „Gelübdetheorie“ ist un- 
haltbar: auch die „gemischte Theorie“ einer doppelten Bindung 
durch Gelübde und Gesetz findet keinen Untergrund in der 
kirchlichen Gesetzgebung. Bleibt die „Lextheorie“ ; die Ver- 
pflichtung zur Ehelosigkeit ist unmittelbar durch das kirchliche 
Gesetz an den freiwilligen (!) Empfang der höheren Weihe 
(daher auch der irreführende Ausdruck „votum“!) geknüpft. 
He. 


2. Alte Zelt. 

Kihn, Heinr., Patrologie. Zweiter Band. Vom Tolerane- 
edikt von Mailand (313) bis zum Ende der patristischenZeit (754). 
Wissenschaftl. Handbibliothek I, 29. Paderborn, F. Schöningh. 
X u. 514 S. 5,80 Mk. — Nachdem der erste Band die „Erste 
Periode“ gefüllt hat, wird die „Zweite Periode“, als die Blüte- 
zeit der patristischen Literatur, bis Augustin und Cyrill geführt 
und dann die abblühende altchristliche Literatur bis zum Tode 
des Johannes Damascenus dargestellt. An Stelle des kranken 
Verf. hat Prof. Gillmann-Würzburg die Ausgabe des brauch- 
baren Nachschlagewerks geleitet. He. 

Rauschen, Gerh., Eucharistie und Busssakrament in den 
ersten sechs Jahrhunderten der Kirche. Freiburg i. B., Herder. 
VIII u. 2048. 4 Mk. — Ein „schwieriger und für den kathol. 
Forscher nicht ungefährlicher Gegenstand“. I. Die heil. Euch. 
§ 1. Die reale Gegenwart Christ. (Didache bis Augustin). § 2. 
Die Wesensverwandlung (von Justin bis Joh. Damase.). § 3. Die 
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Einsetzung der Eucharistie durch Jesus Christus. § 4. Wesen 
des heil. Messopfers (namentlich gegen Wieland). § 5. Der 
Kanon der heil. Messe (gegen Baumstark, ftir Drews). § 6. Die 
Epiklese (bei den ältesten Vätern das ganze Eucharistiegebet). 
II. Das Busssakrament. § 7. Die kirchl. Vergebung der Kapital- 
sünden in den drei ersten Jahrh. § 8. Das öffentl. Busswesen. 
§ 9. Die öffentl. Beichte. $ 10. Die geheime Beichte. $ 11. 
Rückblick: „Von einer prinzipiellen Änderung oder Neuerung 
in der Verwaltung des Busssakraments seitens der Kirche kann 
nicht die Rede sein.“ He. 
Wieland, Fr., Die Schrift Mensa und Confessio und P. Emil 
Dorsch S. J. in Innsbruck (Veröffentl. aus d. kirchenhist. Seminar 
München III, 4). München, J. J. Leutner. 08. 113 u. 8S. 
1,35 Mk. — Abwehr eines masslosen Angriffs in Zeitsch. f. 
kath. Theol. 32 gegen des Verf. Schrift von 1906. Im Anhang 
gegen eine Rezension von W. Struckmann in Theol. Revue 
1907. He. 
Schilling, O., Reichtum und Eigentum in der altkirchlichen 
Literatur. Ein Beitrag zur sozialen Frage. Freiburg i. B., 
Herder. 08. XIV u. 223 S. 4 Mk. — Nach einer Grundlegung 
(A. u. N. T.) werden (II.) die apostolischen Väter u. die Schrift- 
steller des 2. Jahrh., (III.) die Verhältnisse im Römerreich u. 
unter den Christen, (IV.) die Griechen des 3. Jahrh., (V.) die 
Lateiner bis Laktanz, (VI.) die Orientalen des 4. u. 5. Jahrh., 
(VII.) die Lateiner des 4. u. 5. Jahrh., (VIII.) die nachaugusti- 
nischen Schriftsteller besprochen. Anhang: Die Anschauungen 
des hl. Thomas über das Eigentum. Mit nationalökonomischem 
Verständnis ausgewählte Stellensammlung. He. 
Bonwetsch, N., Der Schriftbeweis für die Kirche aus den 
Heiden als das wahre Israel bis auf Hippolyt. Theol. Studien f. 
Theodor Zahn. Leipzig, Deichert. 08. S. 1—22. — Der Kirche 
erwuchs von Anbeginn eine Theologie aus der Nötigung, ihr 
Recht aus dem A. T. zu erweisen. Vornehmlich in Gen. 49 u. 
im Hohenlied fand die christl. Exegese die Heidenkirche geweis- 
sagt. He. 
Kunze, Joh., Die Übergabe der Evangelien beim Taufunter- 
richt. Ein Beitrag zur ältesten Geschichte des Katechumenats, des 
N.T. und der Glaubensregel. Leipzig, Deichert. IV u. 64 8. 
1 Mk. — Die im Gelasianum (c. 34) beschriebene Übergabe des 
Symbols an die Täuflinge (im dritten Scrutinium, der apertio 
aurium) erinnert an die bekaunten Betrachtungen des Irenäus 
über das evayyédioy tetoduoogpov (Iren. II, 11, 8 f). Somit 
gehörte zur Symbolübergabe auch die Übergabe der vier Evan- 
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gelien, wahrscheinlich schon zu Ende des apostolischen Zeit- 
alters. Die vier Evangelien als Kanon gehören zum Symbol; 
Apok. 4, 7 setzt sie schon als fertiges Ganze voraus!! He, 
Zahn, Jos., Einführung in die christliche Mystik (Wissen- 
schaftl. Handbibliothek I, 28). Paderborn, F. Schöningh. 08. 
X u. 581 S. 8 Mk. — Dieses nicht eigentlich historische, son- 
dern praktisch-theologische Werk verdient der Erwähnung, weil 
es einen Einblick in besondere Seiten der kathol. Religiosität 
ermöglicht, u. weil es von einem Kenner für Leser der Mystiker 
geschrieben, in vielen Stücken dem historischen Verständnis 
dient. In drei Büchern wird von dem Grundcharakter der M., 
vom Stufengang und Vollendungsstand sowie von den ausser- 
ordentl. Phänomenen des mystischen Lebens gehandelt. He. 
Windisch, H., Taufe u. Sünde im ältesten Christentum bis 
auf Origenes. Ein Beitrag zur altchristl. DG. Tübingen, J. C. 
B. Mohr. 08. VIII u. 554 S. 16,80 Mk. — Angeregt durch die 
seinerzeit Aufsehen erregende Schrift Wernles „Der Christ und 
die Sünde bei Paulus“ untersucht W. das Problem auf breitester 
Grundlage von Ezechiel bis Origenes. Die Sündlosigkeit ist Ziel 
der Bussforderung der Propheten u. Inhalt der apokalyptischen 
Erwartung im späteren Judentum. Philo hat den Radikalismus 
der jüdischen Bussvorstellung mit dem Radikalismus der stoischen 
Vollkommenbeitstheorie verbunden u. das Ideal zwar theoretisch 
in aller Schärfe ausgeführt, es aber doch aus empirischen Be- 
trachtungen heraus abgeschwächt. In der Christengemeinde wird 
die Erfüllung des jüdischen Postulats und der apokalyptischen 
Hoffnung erlebt; so scheint auch die Paulinische Recht- 
fertigungslehre die Frage nach der Sünde des Christen von 
vornherein als unproblematisch beiseite zu schieben. Paulus 
selbst fühlt sich als sündlos; die fünfte Bitte des Vaterunsers 
scheint in seinen Gemeinden nicht regelmässiges Gebet gewesen 
zu sein. Jedoch durch Verknüpfung der alten Bekehrungs- u. 
Entsündigungstheorien mit der Gnadenlehre u. bei dem empi- 
rischen Zustand der Christengemeinden häufen sich die Pro- 
bleme, die sich namentlich um die Taufe als das Sakrament 
der messianischen Entsündigung gruppieren. Hermas, die Apolo- 
geten u. der Alexandriner Clemens (unter philonisch-helleni- 
stischen Einwirkungen) sind noch unzweideutige Vertreter der 
Sündlosigkeitsbehauptung, müssen sich aber auch zu Kompro- 
missen bequemen. Andere, wie Jakobus u. namentlich der erste 
Erweckungsprediger innerhalb der christl. Gemeinde (II. Clem.) 
kommen zu einem Armensünderchristentum, das erst in der 
jenseitigen Zukunft die Vollendung des durch die Taufe be- 
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gonnenen Prozesses erwartet (durch Martyrium oder Fegfeuer). 
Die Schlussbetrachtung bringt eine Vergleichung mit der Recht- 
fertigungslehre der Reformationstheologie, die (von den Be- 
kenntnisschriften aus) die Resultate des Buches von G. Braun 
(s. unten) bestätigt. He. 
Völter, Dan., Die älteste Predigt aus Rom (der sog. zweite 
Clemensbrief). Leiden, E. T. Brill. 08. VIII u. 71 S. 2 Mk. — 
II. Clem. ist ebenso wie I. Clem., Herm., I. Petr., Jak. (vgl. die 
früheren Veröffentlichungen des Verf.) erst nachträglich in 
spezifisch christlichem Sinn überarbeitet, in seiner Urgestalt 
Dokument eines alttestamentlich-universalistischen „Christen- 
tums ohne Christus“. C. XIX, 1—XX, 4 Zusatz des Anagnosten. 
Drei Anhänge: 1. zu I. Clem.; 2. zu Herm. (Sim. VIII u. IX | 
Vorlage für Matth. 16, 18 f. ist der persische Vohu manö- 
Michael-Petrus); 3. zu Barn. He. 
Loeschcke, Gerh., Die Vaterunsererklärung des Theophilus 
von Antiochien. Eine Quellenuntersuchung zu den Vaterunser- 
erklärungen des Tertullian, Cyprian, Chromatius u. Hierony- 
mus. Neue Stud. z. Gesch. d. Theol. u. d. Kirche IV. Berlin, 
Trowitzsch. 08. 51 S. 2 Mk. — Ein Vergleich der Vaterunser- 
erklärungen der drei Erstgenannten zeigt, dass sie trotz aller 
Übereinstimmungen nicht voneinander abhängen können. Hie- 
ronymus muss ebenfalls die jenen vorgelegene Schrift benutzt 
haben. Unter den von ihnen angegebenen Quellen kommt allein 
der Kommentar des Theophilus v. Antiochien in Betracht. He. 
Dibelius, O., Studien zur Geschichte der Valentinianer, 
I. Die Excerpta ex Theodoto und Irenäus. ZntW. 08, 280—47. 
— D. sucht wahrscheinlich zu machen, dass dem Clemens in 
§§ 43—65 jener ihm zugeschriebenen Exzerpte dieselbe valen- 
tinianische Schrift vorgelegen ist, aus der auch Irenäus seine 
grosse Darstellung des valentinianischen Systems am Anfang 
seines Werks geschöpft hat. Die übrigen Paragraphen der Ex- 
zerpta scheinen (gegen Ruben und von Arnim) nicht lediglich 
valentinianischen Ursprungs, sondern reichlich mit Clementi- 
nischen Bemerkungen durchsetzt zu sein. He. 
Pfättisch, J. M., Die Rede Konstantins des Grossen an die 
Versammlung der Heiligen auf ihre Echtheit untersucht. (Strass- 
burger Theol. Stud. IX, 4.) Freiburg i. B., Herder. 08. XH u. 
117 S. 3,60 Mk. — Inhalt: 1. Inhalt und Aufbau der Rede. 
2. Gründe gegen die Echtheit. 3. Verhältnis der Rede z. vierten 
Ekloge Vergils. 4. Die Rede als Übersetzung aus dem Latei- 
nischen. 5. Verhältnis der Rede zu Plato. 6. Die Rede als 
griechisches Original. 7. Zu den Quellen der Rede. 8. Verhält- 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 2. 12 
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nis der Rede zu den Urkunden. 9. Der Heilige Geist u. Christus 
in der Rede. — Zeit der Abfassung (nach 313, vor 325). 
10. Konstantin als Christ. (Er hat sich schon vor Arius persön- 
lich intensiv mit der Grundlage des Christentums beschäftigt u. 
war überzeugt von der Gottheit des Erlösers.) Nachtrag: Die 
Sibylle bei Konstantin. He. 


Schwartz, E., Zur Geschichte des Athanasius VII. NGGW. 
08, 305—374. — Hält gegenüber Harnacks Kritik (SBAW., 
14. Mai 08) die Echtheit des vornicänischen antiochenischen 
Synodalschreibens aufrecht. He. 


Eusebius’ Werke: Zweiter Band: Die Kirchengeschichte, 
zweiter Teil: Die Bücher VI—X, Uber die Märtyrer in Palästina. 
Hrsg. von Ed. Schwartz. Leipzig, Hinrichs. 08. (S. 509 bis 
1040.) 17 Mk. — Dieser zweite Teil bringt die grosse Ausgabe 
der Eusebianischen Kirchengeschichte zum Abschluss. Damit 
ist die kirchenhistorische Wissenschaft endlich in den Besitz 
einer alle Ansprüche befriedigenden Ausgabe des für ihre An- 
fänge grundlegenden Werkes gelangt. Eine genauere Würdigung 
behalten wir uns vor: sie soll nach dem Erscheinen der Pro- 
legomena und Indices gebracht werden. Dagegen sei sofort auf 
die gleichzeitig erschienene kleine Ausgabe (Lpz., Hinrichs) 
der KG. aufmerksam gemacht, die den Text mit Seiten u. Zeilen 
der grossen Ausgabe bringt, so dass die Register mit für sie be- 
nutzt werden können; dazu einen kritischen Apparat, der in 
sorgfältiger Auswahl alle wichtigen Varianten enthält. Der 
ausserordentlich billige Preis von 4 Mk. ermöglicht jedem Theo- 
logen die Anschaffung u. wird dazu beitragen, die antiquierten 
Drucke von Dindorf u. a. definitiv zu verdrängen. Li. 


Timotheus Älurus’, des Patriarchen von Alexandrien, 
Widerleyung der auf der Synode zu Chalcedon festgesetzten Lehre. 
Armenischer Text, m. deutschem u. armen. Vorwort, 2 Taf. u. 
dreifachem Register, hrsg. von Karapet Ter-Mekerttschian u. 
Erwand Ter-Minassiantz. Leipzig, J. C. Hinrichs. 08. XXXV 
u. 396 S. 18 Mk. — Nach der deutschen Vorrede zerfällt diese 
um die Mitte des 6. Jahrlı. ins Armenische übersetzte Schrift 
des überzeugten Monophysiten in zwei Teile (S. 1—52 u. 52 
bis 396). Es geht aus ihr hervor, dass Timotheus Älurus u. 
seine Anhänger mit Eutyches nichts zu tun haben wollen u. ihn 
sogar unter ausdrücklicher Nennung seines Namens verdammen. 
Ferner erfahren wir von einem weiteren ebenfalls antichalce- 
donensischen Werk des Timoth. Älurus: „Ein Buch der Worte 
Gottes,“ He, 
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L. Deubner, Kosmas und Damian, Texte und Einleitungen. 
Leipzig, Teubner. 07. VII u. 240 S. 8 Mk. — In Fortführung 
seiner in der Dissertation de incubatione (Leipzig 1900) be- 
gonnenen Studien bietet der Verf. einen kritisch gesicherten u. 
mit guten Registern versehenen Text der für die hil. Kosmas 
u. Damian wertvollen Quellentexte nebst Untersuchungen über 
die Entstehung des Kultes u. der drei Legendenformen dieser 
heiligen Ärzte. Das Hauptresultat, dass Konstantinopel der 
Ausgangspunkt u. die Ersetzung des Dioskurenkultes die causa 
movens für die Verehrung des K. u. D. gewesen sei, wird in 
einer eingehenden Kritik von P. Maass in ByzZ. XVII (08) 
S. 602 ff. bestritten. Li. 

Das Leben des hl. Symeon Stylites in Gemeinschaft mit 
den Mitgliedern des kirchenhistorischen Seminars der Universität 
Jena bearbeitet von H. Lietzmann. Mit einer deutschen Über- 
setzung der syrischen Lebensbeschreibung und der Briefe von 
H. Hilgenfeld. Leipzig, Hinrichs. 08. VIII u. 257 S. 9 Mk. 
(== Texte u. Unters. hrsg. von Harnack u. Schmidt. 32, 4). — 
Eine Festschrift des Jenenser kirchenhistor. Seminars für die 
350 jährige Jubelfeier der Alma Mater. Sie enthält eine auf 
Handschriften basierte Ausgabe von Theodoret hist. rel. cap. 26 
und der vita ab Antonio conscripta. Die syrische von Bedjan 
edierte vita deutsch. Es folgen kleinere Texte, Untersuchungen 
über die handschriftl. Überlieferung und die Chronologie sowie 
eine historische Darstellung des Lebens dieses ersten Säulen- 
heiligen. S. 235, 14 lies ‘Mittwoch’ statt ‘Freitag’. Ai. 

Vatasso Marcus Biblioth. Vatic. script. Initia Patrum 
aliorumque ecclesiasticorum Latinorum ex Mignei Patrologia et 
ex compluribus aliis libris conlegit ac litterarum ordine disposuit 
Vol. II N—Z (Studi e Testi 17). Romae Typis Vaticanis. 08. 
IV u. 650 p. gr. 8°. 30 fr. — Vatasso vollendet nach zehn- 
jähriger Arbeit das Initienverzeichnis, das ausser Mignes Patro- 
logie auch nachher erschienene oder in ihr nicht gentigend ver- 
arbeitete ältere Sammelwerke exzerpierend mit seinen ca. 
50 000 Initien alles Bisherige an Vollständigkeit weit übertrifft. 
Der bei der Publikation des ersten Bandes versprochene, Nach- 
träge enthaltende Appendix fehlt. D. D. de Bruyne glaubt in 
der Rev. Bénédictine 08 S. 533 zu wissen, dass er als besonderer 
Band noch erscheinen wird. G. J. 

H. Schenkl, Biblioth. patrum latinorum brittanica III. Bd. 
4. Abtlg. (= Sitzungsberichte d. K. Akad. d. Wiss. in Wien, 
philos.-hist. Kl. 157, 7). Wien, Hölder. 08. 2 Mk. — Die 
Lieferung bringt die ganze Publikation zum Abschluss und ent- 
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hält vor allem die Indices, die den Katalog erst bequem u. voll 
benutzbar machen. G. 
Tertulliani, De baptismo edited with an introduction and 
notes by T. M. Lupton. Cambridge, Univ. Press. 08. 48. 6 d. — 
Der Wert der vorliegenden, der Sammlung der Cambridge Pa- 
tristic Texts einverleibten, sauber gedruckten und mit Prolego- 
mena und neben anderen Indices vor allem einem reichhaltigen 
Wortindex versehenen Ausgabe liegt nicht in dem Text, der im 
wesentlichen aus Reifferscheid u. Wissowas Ausgabe entnommen 
ist, und auch nicht in dem nicht einmal in allem einwandfreien 
kritischen Apparat, sondern in dem Kommentar, der unter Be- 
rücksichtigung der modernen Forschung und speziell auch der 
in den letzten Jahren zu Tertullian u. De baptismo erschienenen 
Abhandlungen gearbeitet, bedeutend reichhaltiger u. lehrreicher 
als der einst von Öhler publizierte ist, und die Ausgabe allen 
andern mir bekannten überlegen erscheinen lässt. G.L. 
Stakemeier, B., La Dottrina di Tertulliano sui sacramenti 
delle Penitenza, dell’ Ordinazione e del Matrimonio, RStScT. 08, 
645—666. — Will die rechtmässige Existenz der drei „Sakra- 
mente“ in der Kirche zur Zeit Tertullians nachweisen. He. 
Juli Firmici Materni, V. C. De errore profanarum religio- 
num ed. K. Ziegler. Leipzig, Teubner. 07 (so das innere Titel- 
blatt, das äussere trägt die Jahreszahl 08). 3,20 Mk. — Nachdem 
Kroll, Skutsch u. Ziegler erwiesen hatten, dass Halms im Wiener 
Corpus erschienene Ausgabe der Apologie des Firmicus Maternus 
in ihren Angaben über die Lesungen der einzigen heute existie- 
renden Handschrift, des cod. Palat. 165, wenig zuverlässig war, 
konnte es keinem Zweifel unterliegen, dass eine neue Ausgabe 
des Firmicus Maternus Bedürfnis sei. Ziegler hat sie jetzt selbst 
unternommen und in dem vorliegenden Bändchen, nachdem er 
zunächst über die alten Ausgaben der Apologie, den cod. Palat. 
und die auch für die Textkritik wichtigen rhythmischen Klauseln 
des Firmicus Maternus sorgfältig gehandelt und eine Reihe zu 
bessernder und vor allem von ihm in der Handschrift richtiger 
gelesener Stellen des Halmschen Textes besprochen hat, eine 
Textrezension vorgelegt, die der Halms überlegen ist, und er 
hat seine Ausgabe dadurch noch brauchbarer gestaltet, dass er 
neben andern Indices einen nicht weniger als 33 Seiten füllen- 
den Index verborum ihr beigegeben hat. Trotzdem ist auch 
Zieglers Ausgabe leider noch immer keine endgültige. Das be- 
weist die mit ihr gleichzeitig erschienene Abhandlung von 
A. Müller, Zur Überlieferung der Apologie des Firmicus 
Maternus. Diss. Tübingen, J. J. Heckenhauer. 08. 2 Mk. — 
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Der Verfasser beschreibt nicht nur unter sorgfältigem Ein- 
gehen auf die Eigenart seiner Schrift, seiner Interpunktion, 
seiner gewöhnlichen orthographischen Eigenarten und Fehler 
sowie seiner Korrektoren den die Apologie des Firmicus Ma- 
ternus tiberliefernden cod. Palat. und bringt nicht nur neue 
Beweise für die Identität dieses cod. Palat. mit dem einst von 
Flacius für die Editio princeps benutzten Mindener Codex, 
er weist auch nicht nur gegen allen bisherigen Glauben nach, 
dass die Handschrift nicht in Deutschland, sondern in Süd- 
toskana, und zwar wahrscheinlich in Montamiata entstanden ist, 
und verteidigt nicht nur an verschiedenen Stellen die Lesart 
der Handschrift gegen moderne Konjekturen, sondern er stellt, 
bisher nicht oder falsch Gelesenes entziffernd, an einer über- 
raschend grossen Anzahl von Stellen auch überhaupt erst die 
wahre Lesart des Palatinus fest. Er wendet sich dabei gegen 
Halm, trifft sachlich in gar nicht so wenigen Fällen aber auch 
Ziegler. Wer künftig Firmicus Maternus benutzen will, wird in 
allen den Fällen, wo es auf Exaktheit des Textes ankommt, 
auch wenn er Zieglers Ausgabe vor sich hat, Müllers Arbeit da- 
neben legen müssen. G. L. 
B. Dombart, Zur Textgeschichte der Civitas Dei Augustins 
seit dem Entstehen der ersten Drucke (= T. U. XXXII, 2a). 
Leipzig, Hinrichs. 2 Mk. — Dombart prüft an der Hand einer 
von den 56 Seiten der Abhandlung 33 füllenden Kollation von 
gegen 300 Stichproben das Verhältnis der Drucke von Augustins 
Schrift De Civitate Dei zueinander und gelangt zu dem Ergeb- 
nis, dass neben der Ed. princ. des Jahres 1457 von Subiaco 
selbständig und zwar auf ein besseres Manuskript fundamentiert 
die ohne Nennung des Druckers, Druckortes und Druckjahres 
von Johann Mentelin in Strassburg wohl etwa 1468 veranstaltete 
Ausgabe steht, diese im allgemeinen wenig beachtet worden ist, 
im Laufe der Zeit aber doch zunehmenden Einfluss gewonnen 
und neben der Heranziehung besserer Handschriften zur Rei- 
nigung des Augustintextes beigetragen hat. Die Drucklegung 
der Abhandlung ist während der letzten Krankheitszeit u. nach 
dem Tode Dombarts durch Otto Stählin erfolgt, der auch „die 
angeführten Belegstellen in den dreizehn benutzten Ausgaben 
nachverglichen und die aus den Ausgaben gezogenen Schlüsse 
nachgeprüft“ hat. Eine entsagungsvolle Arbeit. G. L. 
The Confessions of Augustine edited by J. Gibb and W. 
Montgomery. Cambridge, Univ. Press. 08. 7 s. 6 d. — Gibb 
u. Montgomerys Ausgabe von Augustins Konfessionen ist ebenso 
wie Luptons Ausgabe von Tertullian De baptismo in den Cam- 
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bridge Patristic Texts erschienen. Ihr Text schliesst sich dem 
Knoells an, ihr kritischer Apparat exzerpiert den von Knoells 
grosser Ausgabe. Der Kommentar ist nicht übermässig gelehrt, 
aber bequem und geht sowohl anf Textliches wie auf Sprach- 
liches und Sachliches ein. Wie er sich zu denen von Pusey u. 
K. v. Raumer verhält, kann ich, da diese Ausgaben in Bonn 
nicht vorhanden sind, nicht sagen. Ausführliche, besonders auch 
über den in den Konfessionen geschilderten Abschnitt des Lebens 
Augustins handelnde Prolegomena und verschiedene Indices sind 
der Ausgabe beigegeben. G. L. 
S. Aureli Augustini opera. Scriptorum contra Donatistas 
pars I: Psalmus contra partem Donati, contra epistulam Par- 
meniani libri tres, de baptismo libri septem rec. M. Petschenig 
(= CSE. vol. Ll). Wien, Tempsky. 08. 13 Mk. — Petschenig 
bringt als ersten Teil der antidonatistischen Schriften Augustins 
den Psalmus contra partem Donati, die Libri tres contra epistulam 
Parmeniani und die Libri septem de baptismo, für den Psalmus 
alle sechs vorhandenen Handschriften, für die zwei andern 
Schriften eine Auswahl von Manuskripten benutzend. Die Über- 
lieferungsverhältnisse sind relativ einfach, indem bei den Libri 
contra ep. Parm. der cod. Cas. 163 saec. XI =D alle andern 
Handschriften an Güte weit übertrifft, und die Handschriften 
des Psalmus und der Libri de bapt. in je zwei Klassen zerfallen, 
deren bessere bei dem Psalmus durch den einen cod. cap. 
Col. 77 saec. XII = _1, bei De bapt. durch zwei gewöhnlich 
zusammengehende Codices, einen Oxon. J saec. X u. einen Scurial. 
K saec. VI geführt werden. Die, von dem Psalmus abgesehen, 
bis in die Zeit unmittelbar nach Augustin zurtickdringende Re- 
konstruktion des Textes erfolgt vornehmlich auf Grund der ge- 
nannten Handschriften, in schwierigen Fällen auch Parallelen 
aus den andern antidonatistischen Schriften Augustins und ähn- 
liches Material zur Entscheidung heranziehend und dement- 
sprechend im Apparat notierend. Die Maurinerausgabe bessert 
sie am seltensten in De baptismo, am häufigsten in Contra ep. 
Parm., wo nicht weniger als 1200 Stellen korrigiert werden. 
Ausser der über die Überlieferung und die Art der Text- 
rekonstruktion handelnden, aber auch Anlass, Entstehungszeit u. 
Inhalt der einzelnen Schriften kurz notierenden Praefatio ist 
dem Bande ein Index locorum beigegeben. Indices nominum et 
rerum, verborum et elocutionum u. orthographiae werden, wenn 
die zwei noch ausstehenden, aber in der Vorbereitung schon 
weit geförderten Bände antidonatistischer Schriften Augustins 
erscheinen, für alle drei Bände zugleich angehängt werden. — 
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Petschenigs Arbeit an dem Psalmus sucht weiter zu fithren 
Engelbrecht in d. Ztschr. f. österr. Gymnasialwesen 08, 
580 ff. e G. L. 
Ps. Augustini Quaestiones veteris et novi Testamenti OXXV II 
ed. A. Souter (= CSE. vol. L). Wien, Tempsky. 08. 19,50 Mk. — 
Die sicher nicht Augustin zuzuschreibenden, aber wohl zu seinen 
Lebzeiten — etwa 375 — publizierten Quaestiones veteris et 
novi Testamenti liegen uns heute in drei Rezensionen vor, von 
denen die dritte eine etwa zwischen dem 8. u. 11. Jahrhundert 
unter Heranziehung der ersten Rezension veranstaltete Neuaus- 
gabe der zweiten ist, die erste und zweite hingegen beide auf 
den Autor selbst zurückgehen, der, nachdem er sein Werk erst 
schon einmal veröffentlicht, später selbst noch eine durch 
Streichung, Zusätze und Neustilisierung verbesserte Auflage 
veranstaltet hat. Souter bietet den Text dieser zweiten Auflage 
als den letzter Hand vollständig, und zwar auf Grund nicht 
aller, sondern einer Auswahl der ältesten Handschriften, be- 
sonders eines Patavinus P saec. XIII, eines Mettensis M saec. X, 
eines Colbertinus C saec. IX und eines Parisiacus N saec, IX, 
während er von der ersten Auflage leider nur diejenigen 
Quaestiones abdruckt, die in der zweiten gestrichen sind. Der 
Fortschritt über die Mauriner ist, obwohl diese auch schon die 
beiden Auflagen geschieden und von der ersten sogar mehr als 
Souter in ihre Ausgabe aufgenommen haben, in der Textgestal- 
tung doch um so beträchtlicher, als diese, wie schon das Fehlen 
jeglichen kritischen Apparates bei ihnen zeigt, den Quaestiones 
als einer ps.-augustinischen Schrift weniger Sorgfalt haben zu- 
teil werden lassen. Die Prolegomena orientieren über die Über- 
lieferung, illustrieren an ausgewählten Beispielen das Verhältnis 
der ersten und zweiten Auflage zueinander und handeln in 
Kürze auch über Entstehungszeit und -ort, Eigenart, Person 
und Bildung des Autors sowie den von ihm benutzten Bibeltext. 
Die auf den Index scriptorum folgenden Indices nominum et 
rerum und verborum et elocutionum sind reichhaltig und durch 
mancherlei Verweise auf moderne Literatur noch brauchbarer 
geworden. Die drei Seiten füllenden Addenda et corrigenda 
dürfen ebensowenig übersehen werden wie der in der ihnen 
vorangeschickten Notiz erwähnte Umstand, dass eine Reihe von 
Parallelstellen aus andern Autoren in den Index scriptorum 
zwar aufgenommen, unter dem Text aber zu notieren vergessen 
ist. G. L. 
Becker, H., Augustin. Studien zu seiner geistigen Entwick- 
lung. Leipzig, J. C. Hinrichs. 08. IV u. 156 S 3 Mk. — Der 
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I. Teil: Psychologische Momente in der Entwicklung A.s, be- 
handelt dasselbe Problem wie Thimme. Durch den Tod der 
Mutter A.s wird die positive Hinwendung zum Christentum von 
389 an erklärt. Der II. Teil: Augustin und das Geistesleben 
seiner Zeit, zählt alle Zitate und Erwähnungen A.s bis 400 tiber 
Dichter, Prosaiker und über die freinden Sprachen (griechisch, 
hebräisch und punisch) auf. Zum Schluss ein Paragraph über 
Erwähnungen aus der Mythologie. He. 
Thimme, Wilh., Augustins geistige Entwicklung in den 
ersten Jahren nach seiner „Bekehrung“, 386—391. N. Stud. z. 
Gesch. d. Theol. u. d. Kirche III. Berlin, Trowitzsch. 08. 
255 8. 8 Mk. — In spannender Darstellung wird gezeigt, wie 
die philosophischen Erstlingsschriften A.s in ihrer historischen 
Folge als Dokumente der allmählichen „Bekehrung“ des zum 
Christentum übergetretenen Philosophen gewertet werden 
müssen. Aus Skepsis u. stoisch-fatalistischer Moral gewinnt A. 
durch theoretische (Contra Academicos) u. praktische (De beata 
vita) Überwindung des Zweifels eine rational-idealistische Welt- 
anschauung, zunächst rein platonischen Gepräges (De ordine, 
immortalitate animae; Soliloquia; De lib. arbitrio I), die dann 
immer mehr plotinischen Charakter annimmt (De lib. arbit- 
rio II, vera religione, musica VI). Jetzt an die Bedeutung der 
Autorität gewöhnt, öffnet sich A. besonders im Gegensatz zum 
Manichäismus allen kirchlichen Einflüssen (De Genesi contra 
Manichaeos, de moribus ecel. cathol.) und wird zum „Christen“ 
durch die Identifizierung von veritas und caritas. He. 
Adam, K., Die Eucharistielehre des hl. Augustin (Forsch. z. 
christ], Lit. u. Dogm.-Gesch. VIII, 1). Paderborn, F. Schöningh. 
08. VI u. 163 S. 5,40 Mk. (Subskr. 4,40.) — Inhalt: I. Die 
E.-Lehre der afrikan. Kirche vor A. II. Die E.-Lehre der lite- 
rarischen Vertrauten A.s. III. Die traditionelle E.-Lehre nach 
den Werken A.s. Er stellt die caro einerseits (wie Tertullian 
u. Cyprian) als beilsnotwendiges, dingliches Gut, andrerseits 
(wie Basilius, Gregor v. Nazianz u. Hilarius) als vermittelndes 
signum der durch persönliche Heilsbemühung zu erlangenden 
res dar. IV. Die Eigenlehre A.s über die E. Durch den Kampf 
gegen Pelagius u. die Lektüre des Chrysostomus wurde die An- 
näherung an Ambrosius u. Gregor von Nyssa vollzogen u. auch 
von seiten A.s „die Grundlage für den kirchlichen Metabolismus 
geschaffen.“ He. 
Kolb, Karl, Menschliche Freiheit u. göttliches Vorherwissen 
nach Augustin, Freiburg i. B., Herder. 08. VIII u. 129 S. 3 Mk. 
— Nach einem geschichtlichen Überblick: I. Der menschliche 
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Wille ist frei trotz des Vorherwissens. II. Der Begrift von dem 
Vorherwissen enthält kein der Freiheit widersprechendes Ele- 
ment. IlI. Der Begriff des Vorherwissens muss in allen Punkten 
richtig gefasst werden. IV. Verhältnis des Vorherwissens zur 
Vorherbestimmung (das Interesse für die Vorherbestimmung 
verdrängt immer mehr dasjenige für das reine Vorherwissen). 
Brauchbare Stellensammlung. He. 

C. Weyman, Studien zur christlich-lateinischen Inschriften- 
poesie. Ztschr. f. österr. Gymnasialwesen 08, Heft 8/9, 699 ff. 
— Weyman sekundiert in einer ersten Studie „Die Tituli des 
bl. Ambrosius zu den Gemälden der Mailänder Basilika“ Biraghi 
u. Merkle bei der Verteidigung der Echtheit der von F. Juret 
1589 nach einer inzwischen verschollenen Handschrift heraus- 
gegebenen Tituli gegen F. X. Kraus u. M. Schanz u. beschäftigt 
sich in einer zweiten Studie „Zum Papstelogium des Codex 
Corbeiensis“ mit der Interpretation u. Emendation der Verse 
41/42 dieses Elogiums, die Beziehung des Elogiums auf Liberius 
eben um dieser Verse willen bestimmt leugnend u. des weiteren 
vermutend, dass der Verfasser des Elogiums in seinem letzten 
Vers den 4. Vers des Damasusepigramms auf Felicissimus und 
Agapitus nachgeahmt hat. 

Fr. Schubert, Fine altchristl. Pastoralinstruktion ( Hieron. 
epist. ad Nepotian.). Weidenauer Studien II. Bd. Wien, Opitz. 
08. S. 317 ff. — Schubert gibt eine Inhaltsangabe des Briefes, 
in dem Hieronymus Nepotian auf seine Anfrage betreffs der 
rechten Lebensführung u. der Pflichten des Priesters antwortet 
u. weist den vornehmlich als Leser gedachten katholisch-prak- 
tischen Theologen durch gelegentliche Zwischenbemerkungen 
darauf hin, dass der Brief „noch immer höchst lesens- und be- 
herzigenswert“ und „auch heute noch sowohl dem jungen... 
wie auch dem... ergrauten Seelsorger ein ‚Hirtenspiegel‘ sein“ 
kann. 
Georg Grützmacher, Hieronymus, eine biographische Studie 
zur alten Kirchengeschichte. Bd. I— III. Berlin, Trowitzsch & 
Sohn. 01—08. VIII u. 298; VIII u. 270; VIII u. 293 S. 20 Mk, 
(Stud. zur Gesch. d. Theol. u. d. Kirche, hısg. v. Bonwetsch 
u. Seeberg VI, 3; X, 1. 2). — Eine umfangreiche Biographie 
des Hieronymus, im allgemeinen geschickt gaschrieben u. auf 
fleissiger Lektüre des Kirchenvaters beruhend. Gegenüber Bd.I 
bedeuten Bd. II u. III keinen Fortschritt. Die Darstellung der 
zahlreichen gesondert behandelten exegetischen Arbeiten z. B. 
wirkt durch ihre Breite ermüdend, ohne dass die Probleme ge- 
fördert werden. Die Paragraphen über „H. als Mönchsbiograph“ 
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u. „Die Bibelübersetzung des H.“ sind ganz unzulänglich. Der 
Wert der Arbeit G.s beruht in der bequemen Zusammenstellung 
der aus H. selbst zu entnehmenden Angaben, u. diese wird jeder 
künftige Hieronymusforscher dem Werke dankbar entnehmen. 
. Li. 
J. K. Waldis, Hieronymi Graeca in Psalmos fragmenta 
(Alttestamentl. Abhandlg., hrsg. von Nikel, I, 3). Münster, 
Aschendorffsche Buchhdlg. 08. 2,10 Mk. — Waldis handelt über 
die Fragmente, die in dem (inzwischen verbrannten) cod. Taurin. 
gr. B VII 30 unter dem Namen des „Presbyter Hieronymus von 
Jerusalem“ überliefert waren und von Morin in den Anecdota 
Maredsolana III, 122 ff. publiziert sind, zeigt im Gegensatz zu 
den von Morin in den Anecdota erwogenen beiden Möglich- 
keiten, die Fragmente auf den gewöhnlich um 850 datierten 
dunkeln Presbyter Hieronymus von Jerusalem oder gar auf 
keinen geringeren als Hieronymus von Stridon zurückzuführen, 
dass von den 29 Fragmenten 23 wenn nicht vollständig, so doch 
teilweise sonst noch unter den Namen des Origenes, Eusebius, 
Athanasius, Basilius, Gregor von Nyssa, Didymus u. Theodoret 
überliefert sind und mindestens z. T. sicher von diesen Ver- 
fassern stammen, u. behauptet auf Grund dieser Ausführungen, 
dass nicht nur diese 23, sondern auch die andern 6 irgendeinem 
Hieronymus bis auf weiteres nicht zugeschrieben werden dürfen. 
Man wird dem Verf. um so mehr zustimmen, als (und zwar auf 
Grund brieflicher Nachweise von Chrysostomus Baur) jetzt auch 
Morin die hieronymianische Herkunft der Fragmente endgültig 
aufgegeben hat. Er hat auf zwei Seiten der RBd. 07, 110. 111, 
die meisten Resultate von Waldis vorweggenommen. G. L. 
G. Wohlenberg, Ein alter luteinischer Kommentar über die 
vier Evangelien (Theol. Stud., Th. Zahn dargebracht, S. 391 ff. 
Leipzie, Deichert. 08). — Wohlenberg bespricht die von Mar- 
tianay im fünften Band seiner Hieronymusausgabe col. 847 bis 
884 herausgegebene Expositio quattuor evangeliorum de brevi 
proverbio edita, Hieronymi presbyteri, weist zunächst darauf 
hin, dass der Prolog zu dem Kommentar eine Johannes vor 
Matthäus, Markus und Lukas stellende Anordnung der Evan- 
gelien kennt, charakterisiert sodann die „Sprache“, den „Schrift- 
gebrauch“, die „dogmatisch-ethische Position“ des Verfassers, 
stellt sonstiges „Persönliches“ über ihn zusammen und erwägt 
zum Schluss sehr ernstlich die von Morin in der Revue d’hist. 
ecclés. 1905 ausgegrabene Vermutung Morels, nach der der 
Kommentar die bei Hieronymus de vir. ill. 97 erwähnte Evan- 
gelienerklärung des Fortunatianus ist. „Dass er zu dem Besten 
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gehirt (so urteilt der Verf. zum Schluss), was die alte Kirche 
an Evangelienauslegungen tiber die Evangelien in lateinischer 
Sprache hervorgebracht hat, steht fir mich ausser Zweifel: er 
ist oder er bietet margarita de evangelio.“ G. L. 
M. Ihm, Cassian u. Pseudo-Rufin i in Psalmos. Herm. XLIII, 
3. 08. — Ihm sucht zu erweisen, dass Ps.-Rufin Cassian be- 
nutzt. G. L. 
R. Tomanek, Die innerkirchlichen Zustände in Norikum 
nach der Vita Severini des Eugippius. Weidenauer Studien II. 
Wien, Opitz. 08. S. 353 ff. — Obwohl man sich in der Be- 
weisftihrung manches zwingender und in der Schilderung der 
Zustände Norikums manches anschaulicher denken könnte, auch 
ein minder grosses Mass dogmatischen Interesses und katholisch 
korrekten Glaubens der Abhandlung kaum geschadet hätte, 
stellt sie das reiche Material, das sich aus des Eugippius Vita 
Severini für die Zustände in Norikum in der zweiten Hälfte des 
5. Jahrh. ergibt, doch so bequem zusammen, dass sie verdienst- 
lich u. unter Umständen wohl von Nutzen sein kann. G. L. 
Silviae vel potius Aetheriae peregrinatio ad loca sancta, 
hrsgeg. v. W. Heraeus (Sammlung vulgärlat. Texte, hrsg. v. 
Heraeus u Morf, Nr. 1). Heidelberg, Winter. 08. VIII u. 52 S. 
1,20 Mk. — Endlich eine billige Handausgabe dieses wunder- 
vollen Pilgerbuches, das für den Liturgiker eine Quelle ersten 
Ranges und zugleich für die Geschichte des Reliquienkultes 
und die Topographie des hl. Landes von höchstem Werte ist! 
Einer besonderen Empfehlung bedarf die von einem tüchtigen 
Philologen bearbeitete Ausgabe nicht; sie wird Benutzer in 
Menge finden. Li. 
D. A. Wilmart, L’Itinerarium Eucheriae. RBd. 08, 4. 
458 ff. — Wilmart bespricht die Überlieferungsgeschichte des 
früber der Silvia, heute gewöhnlich der Eucheria, Egeria oder 
Etheria zugeschriebenen Itinerars. G. L. 
A. Elter, Itinerarstudien I, II. Bonner Universitätsprogr. 
Bonn, Georgi. 08. — Elters Studien beschäftigen sich nicht mit 
den Problemen des Itinerarium Hierosolymitanum, sondern mit 
der Frage nach Zweck und Quellen des Itinerarium Antonini 
und wiirden fiir den Theologen daher nur indirekt in Betracht 
kommen, wenn Elter nicht gerade das vornehmlich zu erweisen 
suchte, dass dieses Itinerar in der heute vorliegenden Form eine 
„Pilgerperiegese“ ist; er urteilt: „Itinerarium Antonini, Hieroso- 
lymitanum und Tabula Peutingeriana gehören ... nicht nur 
durch ihren allgemeinen Inhalt zusammen, sondern auch nach 
ihrem eigensten Zweck und Charakter, als Pilgerbticher in des 
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u. „Die Bibeltibersetzung des H.“ sind ganz unzulänglich. Der 
Wert der Arbeit G.s beruht in der bequemen Zusammenstellung 
der aus H. selbst zu entnehmenden Angaben, u. diese wird jeder 
künftige Hieronymusforscher dem Werke dankbar entnehmen. 
. Lt. 
| J. K. Waldis, Hieronymi Graeca in Psalmos fragmenta 
(Alttestamentl. Abhandlg., hrsg. von Nikel, I, 3). Münster, 
Aschendorffsche Buchhdlg. 08. 2,10 Mk. — Waldis handelt über 
die Fragmente, die in dem (inzwischen verbrannten) cod. Taurin. 
gr. B VII 30 unter dem Namen des „Presbyter Hieronymus von 
Jerusalem“ überliefert waren und von Morin in den Anecdota 
Maredsolana III, 122 ff. publiziert sind, zeigt im Gegensatz zu 
den von Morin in den Anecdota erwogenen beiden Möglich- 
keiten, die Fragmente auf den gewöhnlich um 850 datierten 
dunkeln Presbyter Hieronymus von Jerusalem oder gar auf 
keinen geringeren als Hieronymus von Stridon zurückzuführen, 
dass von den 29 Fragmenten 23 wenn nicht vollständig, so doch 
teilweise sonst noch unter den Namen des Origenes, Eusebius, 
Athanasius, Basilius, Gregor von Nyssa, Didymus u. Theodoret 
überliefert sind und mindestens z. T. sicher von diesen Ver- 
fassern stammen, u. behauptet auf Grund dieser Ausführungen, 
dass nicht nur diese 23, sondern auch die andern 6 irgendeinem 
Hieronymus bis auf weiteres nicht zugeschrieben werden dürfen. 
Man wird dem Verf. um so mehr zustimmen, als (und zwar auf 
Grund brieflicher Nachweise von Chrysostomus Baur) jetzt auch 
Morin die hieronymianische Herkunft der Fragmente endgültig 
aufgegeben hat. Er hat auf zwei Seiten der RBd. 07, 110. 111, 
die meisten Resultate von Waldis vorweggenommen. G. L. 
G. Wohlenberg, Ein alter luteinischer Kommentar über die 
vier Evangelien (Theol. Stud., Th. Zahn dargebracht, S. 391 ff. 
Leipzig, Deichert. 08). — Wohlenberg bespricht die von Mar- 
tianay im fünften Band seiner Hieronymusausgabe col. 847 bis 
884 herausgegebene Expositio quattuor evangeliorum de brevi 
proverbio edita, Hieronymi presbyteri, weist zunächst darauf 
bin, dass der Prolog zu dem Kommentar eine Johannes vor 
Matthäus, Markus und Lukas stellende Anordnung der Evan- 
gelien kennt, charakterisiert sodann die „Sprache“, den „Schrift- 
gebrauch“, die „dogmatisch-ethische Position“ des Verfassers, 
stellt sonstiges „Persönliches“ über ihn zusammen und erwägt 
zum Schluss sehr ernstlich die von Morin in der Revue d’hist. 
ecclés. 1905 ausgegrabene Vermutung Morels, nach der der 
Kommentar die bei Hieronymus de vir. ill. 97 erwähnte Evan- 
gelienerklärung des Fortunatianus ist. „Dass er zu dem Besten 
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gehirt (so urteilt der Verf. zum Schluss), was die alte Kirche 
an Evangelienauslegungen tiber die Evangelien in lateinischer 
Sprache hervorgebracht hat, steht für mich ausser Zweifel: er 
ist oder er bietet margarita de evangelio.“ G. L. 
M. Ihm, Cassian u. Pseudo-Rufin i in Psalmos. Herm. XLIII, 
3. 08. — Ihm sucht zu erweisen, dass Ps.-Rufin Cassian be- 
nutzt, G. L. 
R. Tomanek, Die innerkirchlichen Zustände in Norikum 
mach der Vita Severini des Eugippius. Weidenauer Studien II. 
Wien, Opitz. 08. S. 353 ff. — Obwohl man sich in der Be- 
weisführung manches zwingender und in der Schilderung der 
Zustinde Norikums manches anschaulicher denken kinnte, auch 
ein minder grosses Mass dogmatischen Interesses und katholisch 
korrekten Glaubens der Abhandlung kaum geschadet hätte, 
stellt sie das reiche Material, das sich aus des Eugippius Vita 
Severini für die Zustände in Norikum in der zweiten Hälfte des 
5. Jahrh. ergibt, doch so bequem zusammen, dass sie verdienst- 
lich u. unter Umständen wohl von Nutzen sein kann. G. L. 
Silviae vel potius Aetheriae peregrinatio ad loca sancta, 
hrsgeg. v. W. Heraeus (Sammlung vulgärlat. Texte, hrsg. v. 
Heraeus u Morf, Nr. 1). Heidelberg, Winter. 08. VIII u. 525, 
1,20 Mk. — Endlich eine billige Handausgabe dieses wunder- 
vollen Pilgerbuches, das für den Liturgiker eine Quelle ersten 
Ranges und zugleich für die Geschichte des Reliquienkultes 
und die Topographie des bl. Landes von höchstem Werte ist! 
Einer besonderen Empfehlung bedarf die von einem tüchtigen 
Philologen bearbeitete Ausgabe nicht; sie wird Benutzer in 
Menge finden. Li. 
D. A. Wilmart, L Itinerarium Eucheriae. RBd. 08, 4. 
458 ff. — Wilmart bespricht die Überlieferungsgeschichte des 
früher der Silvia, heute gewöhnlich der Eucheria, Egeria oder 
Etheria zugeschriebenen Itinerars. G. L. 
A. Elter, Itinerarstudien 1, II. Bonner Universitätsprogr. 
Bonn, Georgi. 08. — Elters Studien beschäftigen sich nicht mit 
den Problemen des Itinerarium Hierosolymitanum, sondern mit 
der Frage nach Zweck und Quellen des Itinerarium Antonini 
und würden für den Theologen daher nur indirekt in Betracht 
kommen, wenn Elter nicht gerade das vornehmlich zu erweisen 
suchte, dass dieses Itinerar in der heute vorliegenden Form eine 
„Pilgerperiegese“ ist; er urteilt: „Itinerarium Antonini, Hieroso- 
lymitanum und Tabula Peutingeriana gehören ... nicht nur 
durch ihren allgemeinen Inhalt zusammen, sondern auch nach 
ihrem eigensten Zweck und Charakter, als Pilgerbücher in des 
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Wortes vollster Bedeutung, auch alle, wenn man will, mit dem 
gleichen Rechte in das Corpus scriptorum ecclesiasticorum oder 
die Sammlungen der Itinera in Terram Sanctam. “ G. L. 
Paul Allard, Sidoine Apollinaire Prefet de Rome. RQH. 
08, 399 ff. — Allard schildert im Anschluss an zwei im Januar 
und April d. J. in derselben Revue erschienene Aufsätze an- 
schaulich und mit jener dem Franzosen eigenen Eleganz das 
Leben des Sidonius Apollinaris während der Jahre der stillen 
gallischen Zurückgezogenheit unter der Regierung des Severus 
(461—465) und seinen Wiedereintritt in das öffentliche Leben 
(467). G. L. 
P. Lejai, L'héritage de Grégoire d’Elvire. RBd. 08, 435 ff. 
—- Lejay tritt, die Untersuchungen von Wilmart (Les , Trac- 
tatus“ sur le Cantique attribués a Grégoire d’Elvire = Bull. de 
litter. ecclés. de Toulouse 06, S. 233 ff.) aufnehmend und fort- 
führend, in geschickter Weise für Gregor von Elvira als den 
wahren Verfasser der sog. Tractatus Origenis ein. G. L. 
Buchwald (Breslau), Das sogenannte Sacramentarium Leo- 
nianum und sein Verhältnis zu den beiden anderen römischen 
Sacramentarien. Weidenauer Studien II (Wien, Opitz. 08), 
S. 187—251. — Das Leon. ist um 600 zusammengestellt worden, 
aber nicht in Rom als Vorarbeit für das Gregorianum, sondern 
vermutlich ebenso wie das Gelasianum in Gallien; u. zwar aus 
römischen Messgebeten, die in grösseren oder kleineren Samm- 
lungen vereint in das Frankenreich importiert wurden. Viel- 
leicht veranlasst durch Gregor von Tours (f 594). He. 


3. Mittelalter. 


Carl Hampe, Deutsche Kaisergeschichte im Zeitalter der 
Salier u. Staufer. Leipzig, Quelle & Meyer. 09. VII u. 269 S. 
In: Bibliothek d. Geschichtswissensch., hrsg. von Brandenburg. 
8,60 Mk., geb. 4 Mk. — Der als sorgfältiger Quellenforscher 
längst bekannte Verf. bietet uns hier eine zusammenfassende 
Darstellung der klassischen Periode des Entscheidungskampfes 
zwischen Papsttum und Kaisergewalt. Die im ganzen knappe 
Darstellung verdichtet sich an allen wichtigen Punkten zur an- 
schaulichen Ausführlichkeit und legt auch sonst von der schrift- 
stellerischen Geschicklichkeit des Verf. ein glänzendes Zeugnis 
ab. Der Schilderung jeder einzelnen Periode geht eine Skizze 
des Quellenmaterials voraus, in Anmerkungen wird an geeigneten 
Stellen auf die Spezialliteratur hingewiesen und auch die kon- 
troversen Quellen- und Echtheitsprobleme werden deutlich ge- 
kennzeichnet. Mit Haucks grossem Werke setzt sich H. be- 
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ständig stillschweigend oder unter ausdrücklicher Bezugnahme 
auseinander. Wir wünschen dem auch durch gute Ausstattung 
und billigen Preis ausgezeichneten Werk zahlreiche Leser unter 
den Theologen: Heinrich IV., Friedrich I. und II., mit dessen’ 
Tode das Werk schliesst, sind Persönlichkeiten von unerschöpf- 
lichem Reiz. In, 
Bliemetzrieder, F., Eine unbekannte Schrift Isaaks von 
Stella. StMBC. 08, 433—441. — Betrifft ein exegetisches Werk 
über das Buch Ruth, das nach 1162 verfasst ist. He. 
Minges, P., Das Verhältnis zwischen Glauben und Wissen, 
Theologie und Philosophie nach Duns Scotus. Forsch. z. christl. 
Liter.- u. Dogm.-Gesch. VII, 4/5. Paderborn, F. Schöningh. 08. 
XII u. 204 S. 6,60 Mk. (Subskr. 5,40). — Inhalt: I. Das Ver- 
hältnis zwischen Glauben und Wissen im allgemeinen. Fünf 
polemische Thesen (gegen Schwane, de Wulf, Erdmann u. a. 
gerichtet). II. Die Theologie als Wissenschaft bzw. als prak- 
tische Wissenschaft. Wesen des Glaubens. Verhältnis des Scotus 
zu Kant. III. Die natürlich erkennbaren religiösen Wahrheiten 
oder die sogenannten praeambula fidei. He. 
Matthiae de Janov dicti Magister Parisiensis, Regulae 
Veteris et Novi Testamenti. Primum in lucem edidit Vlastimil 
Kybel. Vol. I. Innsbruck, Wagner. 08. XXIX u. 347 S. — 
Sehr sorgsame und dankenswerte Edition. Veröffentlicht sind 
Prooemium. L. I: De discretione spirituum et prophetarum se- 
cundum regulas traditas ad hoc in veteri testamento. Tract. 1: 
De regulis in se. Tr. 2. De communione corporis Christi. 
L. II: De discretione spirituum in prophetis et evangelio. Tr. 1: 
De hypocrisis. Tr. 2: De distincta veritate ist verloren ge- 
gangen. Vol. II soll 1909, Vol. II — VI in den folgenden 
Jahren erscheinen. He. 


4. Neuere Zeit. 


Denkmäler der deutschen Literatur, hrsg. v. Bötticher u. 
Kinzel. III, 2,3. Martin Luther, Eine Auswahl aus seinen 
Schriften in alter Sprachform von Richard Neubauer. I. Teil: 
Schriften z. Reformationsgeschichte u. verwandten Inhalts, mit 
einem Anhang zur Bibelübersetzung. (XVI u. 292 S.) 4. Aufl. 
08. IL. Teil: Vermischte Schriften weltlichen Inhalts, Fabelu 
u. Sprüche, Dichtungen, Briefe, Tischreden. (XVI u. 282 S.) 
3. Aufl. 07. Halle a. S., Buchh. des Waisenhauses. Je 2,80 Mk. 
— Eine ganz vorzügliche Einführung in die Lektüre Luthers, 
die allen theologischen Seminarien, noch mehr aber dem Privat- 
gebrauch der Studenten wie der Pfarrer empfohlen sei. Unter 
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dem Originaltext Luthers steht eine reiche Fülle von Anmer- 
kungen, die aufs beste zum sprachlichen Verständnis anleitet 
und auch zur sachlichen Erklärung das Nötige beibringt. Teil II 
bietet ausserdem auf S. 245—282 eine kleine Luther-Gramma- 
tik. Die Auswahl umfasst u.a.: (I.) Die wichtigsten Partien aus 
den drei Hauptschriften v. 1520, aus der Schrift „von weltlicher 
Überkeit“, der Sendbrief vom Dolmetschen. (II.) An die Rat- 
herrn aller Städte, aus der Auslegung des 101. Psalms (1534), 
einige Briefe und Tischreden. Li. 
Braun, Wilh., Die Bedeutung der Concupiscenz in Luthers 
Leben und Lehre. Berlin, Trowitzsch & Sohn. 08. VIII u. 312 S. 
6 Mk. — Inhalt: I. Die C. im Rahmen des scholast. Systems. 
Thomas und Bonaventura, letzterer als Vertreter der franziska- 
nischen Nuance. II. Luthers Klostererlebnis besteht in drei 
„grossen inneren Erfahrungen“, von der Demut (im Gegensatz 
zur Verdienstlichkeit des Mönchtums), von der inneren Unwahr- 
heit der sakramental wirkenden Gnade u. der Entdeckung der 
imputativen Gnade. III. Die paulinische Grundlage. IV. Der 
Einfluss Augustins. V. Die Stellung zur Scholastik. Agyd und 
Paltz, die Thomisten, und Duns, Ockam, d’Ailli, Gerson, Biel 
haben auf L. eingewirkt; besonders aber Gregor von Rimini, 
der ockamistische Errungenschaften mitthomistisch-augustinisch. 
Werten verbindet. VI. Die Verwandtschaft mit der Mystik: 
. Bernhard mit seiner Christuspassion, Tauler-Theologia Deutsch 
mit Beurteilung der Sünde als Selbstsucht. VII. Die Bedeutung 
der C. in L.s Theologie. Die Erfassung der C. als sündigen 
Zustands hat die reformatorischen Erlebnisse und Erkenntnisse 
veranlasst. He. 
P. Drews, Entsprach das Staatskirchentum dem Ideale 
Luthers? ZThK. Ergänzungsheft. Tübingen, Mohr. 08. IV u. 
104 S. 2 Mk. — Führt im Gegensatz zu Rieker aus, dass 
Luthers Ideal eine sich selbst regierende Gemeinde der wahr- 
haft Gläubigen gewesen ist: wenn er die weltliche Obrigkeit in 
kirchlichen Dingen zu Hilfe rief, so geschah es nur, um den 
Weg für jenes Ideal zu ebnen. Li. 
Hermelink, H., Zu Luthers Gedanken über Idealgemeinden 
und von weltlicher Obrigkeit. ZKG. 08, S. 267—322. — Kommt 
unabhängig von Drews zu anderen Resultaten. He. 
Schubert, H. v., Beiträge zur Geschichte der evangelischen 
Bekenntnis- u. Bündnisbildung 1529/30. ZKG. 08, S. 323 bis 
384. — I. Vorgeschichte des Marburger Gesprächs. II. Ent- 
stehung des sächsisch -fränkischen Bekenntnisses (der sogen. 
Schwabacher Artikel). He. 
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Schubert, H. v., Bündnis und Bekenntnis 1528/30. Schr. 
d. V. f. Reform.-Gesch. Nr. 98, S. 1—35. Halle a. S., Nie- 
meyer. — Verarbeitung des Vorigen. Neue epochemachende 
Forschungen tiber die Vorgeschichte der Augustana. He. 
J. R. Albert, Der Briefwechsel Heinrichs von Einsiedel mit 
Luther, Melanchthon, Spalatin u. a. aus Handschriften dargestellt. 
Leipzig, Heinsius Nachf. 08. VI u. 124 S. 4 Mk. (= Quellen 
u. Darstellungen a. d. Gesch. d. Ref., hrsg. v. Berbig, Bd. VII). 
— Verf. hat die Handschriften zum Teil wiedergefunden, welche 
J. E. Kapp in seiner „Kleinen Nachlese“ (1727—33) benutzt 
hat. Er beschreibt sie, gibt von einigen Stücken neue Kolla- 
tionen und stellt auf Grund des Materials die kirchlichen Ver- 
hältnisse des Pfarramts Gnandstein dar, welche diese Kor- 
respondenz veranlasst haben. Li. 
= G. Mentz, Johann Friedrich der Grossmütige (1503—54). 
11903; II u. III 1908. Jena, G. Fischer. XII u. 142; XXVI 
u. 562; X u. 6028. Bd. I 3,60 Mk.; Bd. II u. ITI je 15 Mk. — 
Unter den zahlreichen Festschriften, welche der Universität 
Jena zu ihrem 350 jährigen Jubiläum gewidmet wurden, ist 
diese Biographie ihres Begründers die bedeutsamste. Auf Grund 
des fast unübersehbaren Aktenmaterials vornehmlich des Wei- 
marer Ernestinischen Gesamtarchivs, von dem eine Auswahl des 
Wichtigsten III 346— 575 abgedruckt ist, entwirft Mentz ein 
Bild der Persönlichkeit und der Politik dieses „bekenntnis- 
treuen, unpolitischen und dabei hartnäckigen Mannes“. Bis in 
die kleinsten Einzelheiten wird der Gang der politischen Ver- 
handlungen innerhalb des kurz vor J. F.s Regierungsantritt ge- 
stifteten Schmalkaldischen Bundes und des Bundes selbst mit 
dem Reiche geschildert und die Katastrophe von 1547 in ihren 
Ursachen und Wirkungen gewürdigt. Für Jena von besonderem 
Interesse ist die Darstellung der Stiftungsgeschichte dieser Uni- 
versität III 246 ff. Bd.I behandelt die Zeit bis zum Regierungs- 
antritt (1503—82). Bd. Il die Periode von da bis zum Schmal- 
kaldischen Kriege : 1. Bund u. Reich: die Jahre des Vertrauens 
1532—36; 2. die Jahre der Sorge und Unternehmungslust 
1536—41; 3. die Jahre der Unsicherheit 1542—46; 4. das 
Verhältnis J. F.s zu den Albertinern und zum Kurfürsten von 
Mainz. Bd. III umfasst die Zeit vom Beginn des Schmalkal- 
dischen Krieges bis zum Tode des Kurfürsten 1554: 1. Im 
Schmalkaldischen Kriege; 2. der Landesherr (ein volkswirt- 
schaftlich hochwichtiges Kapitel!); 3. die Gefangenschaft und 
die letzten Jahre. Es folgen die Aktenstücke, 82 Nummern, 
und S. 576 ff. das Register. Das Werk bietet für den Ausgang 
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der Reformationszeit eine Fülle neuen Materials in sorgfältiger 
Verarbeitung unter beständigem Verweis auf die Quellen, zu-. 
dem auch in fesselnder Form dargestellt. Es wird für jede 
künftige Beschäftigung mit dieser Periode eine solide Grund- 
lage bilden, die gelegt zu haben dem Verf. und der Thüringer 
historischen Kommission, welche die Mittel dazu bereit gestellt 
hat, zur Ehre gereicht. Li. 


(Abgeschlossen am 1. November 1908.) 


Verzeichnis der Abkürzungen. 


BS. — Bibliotheca Sacra. Oberliu (Ohio), Goodrich. 

ByzZ. == Byzantinische Zeitschrift. Leipzig, Teubner. 

CsE. = eee Ecclesiasticorum Latinorum. Wien, 

empsky. 

Exp. = The Expositor. London, Hoder & Stoughton. 

GluW == Glauben und Wissen. Stuttgart, Kielmann. 

Herm. = Hermes. Berlin, Weidmann. 

MNDPV. = Mitteilungen und Nachrichten des deutschen Palä- 
stina-Vereins. Leipzig, Baedeker. 

NGGW. = Nachrichten der Kgl. Gesellschaft der Wissenschaften 
zu Gottingen. Berlin, Weidmann. 

NkzZ. = Neue kirchliche Zeitschrift. Leipzig, Deichert. 

PEF. = Palestina Exploration Fund. London, 24 Hanover 
Square. 

PrThR. == Princeton Theol. Review. Philadelphia, Mac Calla. 

RBd. = Revue Bénédictine. Abbaye de Maredsous, Belge. 

RQH. = one des Questions Historiques. Paris, 5 Rue St.- 
Simon. 

RStScT. = ee Storico-critica delle Scienze Teologiche. Rom, 

errari. 

SBAW. = Sitzungsber. d. Kgl. preuss. Akad. d. Wissensch. zu 
Berlin. Berlin, G. Reimer. 

StMBC. == Studien u. Mitt. aus dem Benedict. u. Cisterc.-Orden. 
Wirzburg, Worl. 

TU. = Texte u. Untersuch., hrsg. von Harnack u. Schmidt. 
Leipzig, Hinrichs. 

ZatW. = Zeitschrift fir die alttestamentliche Wissenschaft. 


Giessen, Ricker. 
ZKG. = Zeitschrift f. en ap schien Gotha, Perthes. 
ZkTh. == Zeitschrift f. kathol. Theologie. Innsbruck, Rauch. 


ZntW. = Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft. 
Giessen, Tépelmann. 
ZThK. = Zeitschr. f. Theologie u. Kirche. Tiibingen, Mohr. 


Verantwortlicher Redakteur Prof. Dr. H. Hilgenfeld. 
Pierersche Hofbuclidruckerei Stephan Geibel & Co. in Altenburg. 


Apologetik und Religionsphilosophie 
in unserer Zeit. 


1. 

Es gehört mit zu den charakteristischen Merkmalen 
unserer gegenwärtigen theologischen Situation, dass die 
beiden im Thema genannten Disziplinen heutzutage in 
ganz ungeahnter Weise in Aufschwung kommen und da- 
mit zugleich eine völlige Umwandlung ihres Begriffes und 
ihrer Methoden erleben. Wenn eine Reihe meist jüngerer 
Theologen — und zwar innerhalb der verschiedensten 
Richtungen unserer evangelischen Theologie — sich gerade 
diesen Disziplinen mit besonderem Eifer zugewandt hat, 
so beweist diese Tatsache, in wie hohem Masse in allen 
theologischen Lagern gleicherweise diese Zuwendung als ein 
Bedürfnis empfunden wird, das aus der neueren und 
neuesten geistesgeschichtlichen Entwicklung herausge- 
wachsen ist. Mögen wir im einzelnen über das Verhältnis 
der Theologie zu den übrigen Wissenschaften und über 
die Stellung des Christentums im Geistesleben der Gegen- 
wart noch so verschiedener Meinung sein und die Ver- 
schiedenartigkeit dieser Meinungen noch so bestimmt und 
scharf zum Ausdruck bringen, — in der Empfindung 
treffen wir nachgerade alle zusammen, dass sich Christen- 
tum und Theologie nicht mehr in der Weise dem gesamt- — 
wissenschaftlichen Leben unserer Zeit gegenüber isolieren 
lassen, wie dies die beiden grossen Schulhäupter Fr. H. 
R. v. Frank und Albrecht Ritschl getan haben, indem sie 
sich mit der blossen Abgrenzung der Gebiete begnügten 
und sich im übrigen mit dem Christentum und der Theo- 
logie in der sturmfreien Position des spezifischen Erleb- 
nisses, der unvergleichlichen religiösen Erfahrung ver- 
schanzten. Gewiss hat ja auch diese scharfe Abgrenzung 
ihr Gutes und Segensreiches für die Entwicklung der 
Theologie gehabt. Es war damals, als Frank und Ritschl 
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ihre Methoden in hervorragenden Werken von bleibendem 
Werte darlegten und ausbauten — auch R. A. Lipsius dtirfte 
in gewisser Weise hierher zu rechnen sein —, wirklich 
not, dass die Theologie sich auf die Selbständigkeit ihrer 
Prinzipien besann und ihre Grenzlinie gegen die Wissen- 
schaften wieder herstellte, die ihr von der Reformation 
und dann von Kant und Schleiermacher her gesteckt, aber 
durch die spekulative und Vermittlungstheologie des neun- 
zehnten Jahrhunderts allzusehr wieder verwischt war. 
Aber nachdem für diese Grenzregulierung uns eine Weile 
lang das Auge geschärft war, nötigte uns doch die wissen- 
schaftliche Konstellation, in der wir leben und gegen die 
wir uns nicht eigensinnig sträuben können, uns darauf zu 
besinnen, dass es mit der Absteckung der Grenzen nun 
doch nicht getan ist, sondern dass unsere Zeit die ge- 
bietende Forderung an uns stellt, jener einige Jahrzehnte 
lang zurückgedrängten Tendenz der spekulativen und ver- 
mittelnden Theologie Rechnung zu tragen und Anschluss 
und Ausgleich zwischen Christentum und Geistesleben, 
Theologie und natürlichen Wissenschaften zu suchen. Der 
gemeinsame Wille, das zu tun, drückt uns aus verschie- 
denen Lagern kommenden Theologen den Stempel des 
Modernen auf. 

Die Tatsache, die uns zu diesem Verfahren nötigt, 
lässt sich im allgemeinen darin erblicken, dass seit 
den Tagen der Reformation und des Humanismus das 
Geistesleben und im besondern die Wissenschaften in immer 
höheren Grade die Tendenz zur Verselbständigung und im 
Zusammenhang damit zur Spezialisierung verwirklichen, 
und dass sie in demselben Masse, wie ihnen das gelingt, 
in freie Wechselwirkung miteinander treten. Jener zentri- 
fugale Zug zur Verselbständigung in Einzelwissenschaften 
mit selbständigen Prinzipien und Methoden und dieser 
zentripetale Zug zur Wechselwirkung und Vereinheit- 
lichung, zu Gesamtanschauungen und Gesamtresultaten ge- 
hören unweigerlich zusammen. Der eine bildet das Kor- 
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relat des anderen. Das Mittelalter hatte — darin besteht 
seine enorme kulturhistorische Bedeutung — eine grosse 
Zentralisation des Geisteslebens und der Wissenschaften 
durch die Verkirchlichung des gesamten Kulturlebens voll- 
zogen. Es kommt das nirgends so deutlich zum Ausdruck 
wie in der Organisation des mittelalterlichen Universitäts- 
wesens. Hier wurde Ernst gemacht mit dem von Augustin 
her vererbten Kirchen- und Kulturprogramm des Katholi- 
zismus. Die theologische Fakultät repräsentierte die Ein- 
heit der Wissenschaft unter dem Gesichtspunkt ihrer rest- 
losen Verkirchlichung, sie nahm die Herren-, und die 
übrigen Fakultäten von der kanonischen Jurisprudenz bis 
zur Artistenfakultät herab eine stufenweise verschiedene 
Dienerstellung ein. Je unmittelbarer die Beziehungen einer 
Wissenschaft zur Theologie waren, desto grösser war ihre 
wissenschaftliche Geltung, desto einflussreicher und an- 
gesehener ihre Stellung. Die Theologie und letztlich die 
Kirchenlehre enthielt und dekretierte von sich aus die 
Prinzipien der Wissenschaft und des Geisteslebens über- 
haupt. | 

"Diesem Zustand, der übrigens keineswegs bloss ein 
Effekt kirchlicher Herrschsucht und priesterlichen Fana- 
tismus, sondern zugleich auch ein notwendiger Ausdruck 
` wirklicher Überlegenheit des christlich-kirchlichen Geistes 
über die zersprengte antike Kultur war, ist nun durch die 
komplizierte Krisis, die das Geistesleben am Schlusse des 
Mittelalters von verschiedenen Seiten her erfuhr, mit ver- 
blüffender Konsequenz und Sicherheit ein Ende gemacht. 
Renaissance (Humanismus) und Reformation kamen sich, 
wiewohl zwei selbständige, in ihren Tendenzen grundver- 
schiedene Geschichtsmächte, darin entgegen, eine neue 
Grundlegung des Geisteslebens anzubahnen. Der in der 
Reformation lebendige Wille, den Glauben von der Ver- 
quickung mit der Philosophie und dem natürlichen Geistes- 
leben zu befreien, ein Wille, der prinzipiell die Wissen- 
schaft aus der Abhängigkeit von der Kirche und Theologie 
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entliess — die späteren Einschränkungen dieses Prinzips 
ändern daran nichts —, begegnete sich im Resultat mit 
dem in der Renaissance und ihrer Begleiterscheinung, dem 
Humanismus, lebendigen Willen, das natürliche Leben und 
die Wissenschaft aus den Banden kirchlicher Bevormundung 
zu erlösen. Ein mächtiger Doppelwille, rein religiöser 
und rein natürlicher Abstammung, bewirkte die grosse 
Wendung zur Verselbständigung der beiden wurzelhaften 
Elemente des geschichtlichen Lebens, der Religion und 
der Kultur. | 

So kam es zu der grossen Dezentralisation des 
geistigen Lebens, die zur Trennung von Kirche und Kultur, 
von Theologie und Weltwissenschaften, von Religion und 
natürlichem Leben führte, die Wissenschaften selbständig 
machte, immer mehr spezialisierte, in Einzelwissenschaften 
aufliste. Natürlich waren von beiden Seiten aus auch 
zentripetale Gegenströmungen vorhanden und wirksam, 
sogar sehr wirksam. Von kirchlicher Seite aus — und 
zwar nicht bloss römisch-, sondern auch protestantisch- 
kirchlicher — versuchte man nun doch wieder Kultur- 
einheiten zu schaffen. Der Kampf der katholischen Kirche 
gegen die selbständige Wissenschaft ist ja bekannt genug. 
Man braucht nur zwei Namen zu nennen: Giordano Bruno 
und Galilei. Auf melanchthonscher Grundlage gelang es 
der lutherischen Orthodoxie, in ihren Territorien eine 
neue und doch alte Kultur zu schaffen, die sich gegen die 
neue Wissenschaft viel spröder verhielt als gut war und 
anstatt dessen den Aristotelismus in humanistischer Gestalt 
rehabilitierte. Auch der reformierte Protestantismus huldigte 
hier und da ähnlichen Tendenzen, wie das Auftreten der 
holländischen Orthodoxie gegen Descartes und Spinoza 
zeigt. Aber auch auf der Seite des natürlichen Geistes- 
lebens kommen Systematiker auf, die das gesamte Geistes- 
leben, einschliesslich des religiösen, wieder in einheit- 
lichen Prinzipien zentralisieren wollen: Descartes, Spinoza, 
Leibniz. Diese Gegengewichte waren wohlverständlich aus 
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der Gesamtlage heraus und auch insofern wertvoll genug 
und notwendig, als sie das Geistesleben gegen eine völlige 
Atomisierung zu schützen strebten. Aber trotzdem setzt 
sich besonders im Bereiche des englischen Empirismus die 
zunehmende Scheidung der Gebiete, Verselbständigung der 
Einzelwissenschaften, Dezentralisierung des Geisteslebens 
durch. Die Philosophie und Historie, die Naturwissenschaft 
in allen den einzelnen Zweigen, die Erkenntnislehre, 
Psychologie, Ethik werden immer mehr selbständige, nach 
eigenen Gesetzen zu erforschende Einzelwissenschaften. Ja 
auch eine selbständige philosophisch-historische Religions- 
forschung bildet sich heraus, die unabhängig von Theologie 
und Kirche die Religion wie die übrigen Elemente des 
Geisteslebens untersucht und behandelt. Das ist das Cha- 
rakteristische an dieser neuen Wissenschaft, dass sie sich 
nicht bloss selber von Kirche, Theologie und religiösen 
Prinzipien losmacht, sondern nun ihrerseits wieder die 
Sonderstellung, die Theologie und Christentum für sich in 
Anspruch nehmen, zu beseitigen und die Religion als eine 
nach allgemein wissenschaftlichen Grundsätzen zu er- 
forschende natürliche Erscheinung des Kulturlebens zu 
betrachten sucht. Es ist das Prinzip der immanenten Er- 
klärung aller Erscheinungen, das sich auch religionswissen- 
schaftlich geltend macht. Dass die wissenschaftliche Be- 
handlung, die die Religion und mit ihr natürlich auch das 
Christentum auf diese Weise erfuhr, sehr verschiedenartig 
war — ebenso wie die Resultate, die dabei mehr oder 
weniger zugunsten oder ungunsten des Christentums heraus- 
kamen —, ändert nichts an der Tatsache, dass die Religions- 
wissenschaft aus einem Privilegium der Theologen immer 
mehr zu einer Einzelwissenschaft wurde, für die die all- 
gemeinen Grundsätze der Wissenschaft, vor allem das 
immanent-kausale Prinzip massgebend sein sollten. Mochte 
nun Hobbes dabei ganz anders verfahren wie seine Gegner 
Robert Boyle und Isaak Newton, und Locke und die 
Deisten anders als Hume und Berkeley, und Voltaire 
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anders als Rousseau, und Leibniz und die Wolffsche Schule 
anders als Kant usw., — überall lag doch das gleiche 
Bestreben vor, die Religion aus der supranaturalen Isoliert- 
heit der Theologie in die Sphäre der natürlichen Wissen- 
schaften hineinzuziehen und sie als Einzelwissenschaft zu 
behandeln. Auf diese Weise vollzog sich in der Auf- 
klärung eine zunehmende Rationalisierung der Religion 
und des Christentums und damit der Theologie. Die Theo- 
logie wurde in der Aufklärung zur Religionswissenschaft. 

Erinnern wir uns nur heutzutage einmal recht lebhaft 
und deutlich der Tatsache, dass die Theologie bereits ein- 
mal in der Geschichte fast völlig ihre Selbständigkeit ein- 
gebüsst hatte und zur Religionswissenschaft, d. h. zu einer 
nach rationalen Prinzipien zu erforschenden Einzelwissen- 
schaft geworden war. Die Aufklärung erreichte das Gegen- 
stück des Mittelalters. War es dem Mittelalter gelungen, 
die Selbständigkeit der Wissenschaft durch restlose Christia- 
nisierung, durch Supranaturalisierung derselben aufzuheben, 
so gelang es der Aufklärung umgekehrt, die Selbständig- 
keit der Theologie durch restlose Rationalisierung zu be- 
seitigen. 

Aber dann kam doch ein grosser Umschwung zus 
gunsten der Theologie. Er knüpft sich an die beiden 
Namen Kant und Schleiermacher. Indem Kant zeigte, 
wieweit exaktes wissenschaftliches Erkennen reicht, zeigte 
er, dass es nicht bis in diejenige Sphäre hineinreicht, in 
der die Religion lebt, wenn sie überhaupt lebt, ins Meta- 
physische und Transzendente, in die „intelligible Welt“. 
Daran hat Kant — es ist gut, das in unserer Zeit immer 
wieder zu sagen — niemals gedacht, zu leugnen, dass es eine 
solche Welt gibt. Im Gegenteil, auf einem anderen Wege 
als dem wissenschaftlicher Exaktheit und Allgemeingültig- 
keit hat er es gerade unternommen, den Glauben an die 
Existenz einer solchen Welt zu begründen. Aber das hat 
er allerdings nachgewiesen, dass diese Welt jenseits der 
Grenzen möglicher allgemeingültiger Erfahrung liege. Man 
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konnte sie nun im Namen der Wissenschaft weder be- 
haupten noch leugnen. Die Theologie hörte damit anf, 
in demselben Sinne Wissenschaft zu sein, wie die exakten 
und rationalen Wissenschaften. Aber gerade dadurch ge- 
wann sie auch den übrigen Wissenschaften gegenüber ihre 
Selbständigkeit zurück, ein über alle Wissenschaften hinaus 
liegendes Glaubensdenken zu sein. 

Die Arbeit Kants vollendete von der theologischen 
Seite Schleiermacher. Er ist ja in den erkenntnistheore- 
tischen Fragen Kants ausgesprochener Schüler. Nur dass 
er gründlicher vorging als Kant und die Religion nicht 
bloss aus der Abhängigkeit vom rationalen Erkennen 
(Wissen), sondern auch von den moralischen Postulaten 
(Tun) befreite und als eine selbständige und eigengesetz- 
liche Weise der Erfahrung, als ein eigentümliches Erleben 
und Leben, das in der Geschichte aufgesucht werden muss, 
verständlich machte. Die Religion und das Christentum, von 
denen dieses in höchstem Sinne galt, lag nun mit einem- 
mal nicht nur über die rationale Wissenschaft, sondern 
auch über die Moralphilosophie hinaus, in ihrem eigenen 
Leben verborgen und beschlossen. Offenbarung und Er- 
fahrung waren ihre notwendigen Korrelate. Die Theologie 
wurde nun eine selbständige und eigengesetzliche Er- 
fahrungswissenschaft. Dabei hat Schleiermacher so wenig 
wie Kant geleugnet, dass alles rein Geschichtliche an der 
Religion und am Christentum auch auf historischem Wege 
und mit historischer Methode erforscht werden müsse. Nur 
das blieb gegenüber der Aufklärung bestehen, dass die 
Wissenschaft nicht an die Beantwortung der letzten Fragen 
nach dem Wesen, dem Wert und Wahrheitsgehalt des 
Christentums heranrreiche, sondern dass hier nur das 
religiöse Leben sich selbst zu begreifen und darzustellen 
vermöge. 

Jedermann weiss, in wie kräftigem Mass diese Ge- 
danken Schleiermachers in der Theologiegeschichte des 
19. Jahrhunderts wirksam gewesen sind — bei allen 
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Richtungen. Es ist nicht zu viel gesagt, wenn man be- 
hauptet, dass wir erst seit Schleiermacher wieder eine 
selbständige Theologie und eine reinliche Abgrenzung der 
Gebiete haben, wie sie im Sinne der Reformation gelegen hat. 
Theologie beruht auf eigentümlichem Glaubenserkennen 
auf der Grundlage offenbarungsmässiger Erfahrung. 

Aber es war noch etwas anderes in Schleiermacher 
mächtig, ohne mit diesen Gedanken ausgeglichen zu sein, 
und dieses andere ist nicht minder charakteristisch für 
ihn und seine Wirkungen wie seine Begründung der 
Selbständigkeit des Glaubens und seiner Erkenntnis. Es 
war das Bedürfnis nach einem positiven Anschluss der Theo- 
logie an die Wissenschaft überhaupt. Dieses verleitete ihn 
nun doch wieder, die Selbständigkeit der Theologie so weit 
einzuschränken, dass er sie auf das Fundament einer 
„Philosophischen Theologie“ stellte, d. h. auf Apologetik, 
Religionsphilosophie und das, was er Ethik nannte, oder 
vielmehr auf Lehnsätze aus diesen Disziplinen, im letzten 
Grunde aber auf einen allgemeinen Religionsbegriff be- 
gründete, der seine Abstammung aus der Philosophie 
keineswegs verleugnen konnte. Immerhin ist beides cha- 
rakteristisch für Schleiermacher und die von ihm aus- 
gegangenen Umwandlungen der Theologie. Beides ist 
fortan in sehr verschiedener Abstufung unveränderliches 
Bedürfnis der Theologie geworden, einmal die Begründung 
ihrer Selbständigkeit auf die religiöse Erfahrung und da- 
mit verbunden ihre Abgrenzung gegenüber der Wissen- 
schaft, sodann die Betonung ihres Zusammenhangs und 
ihrer Wechselwirkung mit derselben. Das letztere Moment 
ist stark von der spekulativen und Vermittlungstheologie, 
das erstere ebenso stark von Ritschl und Frank betont. 
Unsere gegenwärtige Aufgabe ist, beide Momente im 
Gleichgewicht miteinander zu halten, das heisst, einen 
solchen Anschluss der Theologie an die Gesamtwissenschaft 
zu suchen, durch den ihre Selbständigkeit prinzipiell nicht 
beeinträchtigt wird. 
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Die Dezentralisation der Wissenschaften, die Spezial- 
forschung mit allen ihren atomisierenden Wirkungen hat 
heute ihren Höhepunkt erreicht. Das Korrelat dieser Er- 
scheinung ist eine lebhafte freie Wechselwirkung zwischen 
allen Einzelwissenschaften, die wiederum die Grenzen zu 
verwischen scheint. Die Religion ist von der Aufklärung her 
mit in diesen Prozess hineingezogen. Wir haben eine selb- 
ständige, nicht von Theologen betriebene religionsge- 
schichtliche, religionspsychologische, religionsphilosophische 
Forschung. Diese zieht auch natürlich das Christentum 
in ihren Kreis hinein, nicht nur als historische, sondern 
auch als dogmatische Grösse. Die Grenzen der Disziplinen 
scheinen überall sehr verwischt. Die Assyriologen behandeln 
das Alte Testament, die klassischen Philologen das Neue, die 
Philosophen stellen den dogmatischen Gehalt des Christen- 
tums fest usw. Das alles, wie einst in der Aufklärung, 
von rein rationalen und wissenschaftlich allgemeingültigen 
Prinzipien aus. Die Theologie selbst ist neuerdings in einer 
bestimmten Richtung diesen gegenwärtig auf das stärkste 
hervortretenden Tendenzen entgegengekommen, in der so- 
genannten „religionsgeschichtlichen“ Schule im engeren 
Sinne des Wortes entgegengekommen und plädiert durch ihre 
bedeutendsten Vertreter, vor allem durch den Systematiker 
dieser Richtung, Ernst Troeltsch, lebhaft für eine rein 
religionsgeschichtliche, ja weiterhin religionswissenschaft- 
liche, religionsphilosophische Theologie. Man ist einstweilen 
nicht geneigt, wenigstens in Deutschland nicht, die theo- 
logischen Fakultäten, wie dies in Holland bereits geschehen 
ist, in religionswissenschaftliche zu verwandeln. Aber man 
ist in diesen Kreisen fest entschlossen, die Sonderstellung der 
Theologie bis auf ihren letzten Rest zu beseitigen und das 
Christentum konsequent nach den Methoden der übrigen 
Geisteswissenschaften zu behandeln. Ernst Troeltsch hat in 
zahlreichen Schriften diese Methode zu begründen versucht. 
Er hat vorgeschlagen, auf rationalem Wege, durch psycho- 
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logische, erkenntniskritische, geschichtsphilosophische und 
metaphysische Begründung des Wesens und der Wahrheit 
der Religion ein Fundament fiir die religionsgeschichtliche 
Bearbeitung des Christentums zu schaffen. Dabei soll der 
besondere Offenbarungs- und Absolutheitsanspruch des 
Christentums zugunsten eines allgemeingeschichtlichen 
Offenbarungsbegriffs und eines entwicklungstheoretischen 
Relativismus fallen gelassen werden. Er beruft sich dabei 
ausdrücklich auf die neu zu verwirklichenden Tendenzen 
der Aufklärung. Er knüpft an die Religionsphilosophie 
Schleiermachers und in gewisser Weise Hegels an und 
will über Kant und seine Gebietsscheidung hinaus wieder 
zu allgemeingültigen wissenschaftlichen Feststellungen des 
Wesens und der Wahrheit der Religion gelangen. 

Es ist also sehr schnell auf die zur grossmöglichsten 
Verselbständigung, ja Isolierung der Theologie ausgehen- 
den Tendenzen der Ritschlschen und Frankschen Schule 
eine Reaktion gefolgt, eine entschlossene Zurücklenkung 
zu den auf grössere Rationalisierung der Theologie ge- 
richteten Bestrebungen der Aufklärung, die in der speku- 
lativen und vermittelnden Theologie des 19. Jahrhunderts 
ihre freilich modifizierte Fortsetzung fanden. Ist nun von 
uns die durch Kant und Schleiermacher im Grunde ge- 
stellte Aufgabe der Theologie richtig erkannt, als die Auf- 
gabe, einen solchen Anschluss der Theologie an die Gesamt- 
wissenschaft zu suchen, durch welchen die wiedergewonnene 
Selbständigkeit der Theologie nicht beeinträchtigt wird, 
so kann die „religionsgeschichtliche Methode“ im engeren 
Sinne nicht als der richtige Weg zur Lösung derselben 
angesehen werden. Denn sie ist äusserst geneigt, die 
eine Seite dieser Aufgabe zugunsten der anderen durch- 
aus zurückzustellen. 

Trotzdem wird die Theologie der Gegenwart sich 
dem zweifellosen Wahrheitsmoment dieser einseitigen Forde- 
rung nicht entziehen können. Soviel wir sehen, tut sie 
es auch nicht. Denn wir sehen, wie auch da, wo man 
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durchaus entschlossen ist, die Selbständigkeit des Christen- 
tums und seinen besonderen Offenbarungsanspruch der 
Religionsgeschichte gegenüber festzuhalten, doch der reli- 
gionsgeschichtlichen Forderung ein weiter Spielraum gewährt 
wird, und wir sehen, wie man auch auf dem Gebiete, das uns 
hier interessiert, auf dem systematischen, dieser modernen 
Tendenz Rechnung zu tragen sucht, dadurch dass man, 
unbeschadet der dogmatischen Selbständigkeit der Theo- 
logie, auf neuen religionsphilosophischen und apologetischen 
Wegen den Zusammenhang der Theologie und des Christen- 
tums mit dem Geistesleben der Zeit zu begründen anfängt. 
Selbst die älteren Anhänger der Ritschlschen Schule nähern 
sich mit wenigen Ausnahmen diesem Ziele. 

Ich sage mit Bedacht: neue religionsphilosophische 
und apologetische Wege. Denn ich halte es um der 
Arbeitsteilung und um der klaren Unterscheidung zweier 
Aufgaben unserer gegenwärtigen Theologie willen, die 
allerdings im höchsten Sinne nur eine Aufgabe umfassen, 
für gut, die religionsphilosophische Arbeit von der apolo- 
getischen zu trennen. 

Ich meine, dass es sich bei der Auseinandersetzung 
des Christentums mit dem Geistesleben der Gegenwart 
um ein Zweifaches handelt, einmal um die religiöse 
Frage, sodann um die Weltanschauungsfrage. 
Dabei soll keineswegs verkannt werden, dass beide Fragen 
miteinander in enger Beziehung stehen. Das Christentum 
will beides sein und ist beides, Religion und Weltanschauung. 
Es wird niemand leugnen, dass das Christentum zwar nicht 
mit einem bestimmten Weltbild, wohl aber mit bestimmten 
Weltanschauungsprinzipien unauflöslich verbunden ist. Der 
alte und zähe Irrtum, der bis ins 19. Jahrhundert hinein- 
reichte, dass es auch mit einem bestimmten Weltbild, 
nämlich dem geozentrischen, notwendig verknüpft sei, ist 
vielfach in der Theologie einer reinen Erfassung des Welt- 
anschauungsgehaltes des Christentums sehr im Wege ge- 
wesen. Aber in Wirklichkeit wird niemand leugnen, dass 
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das Christentum ohne bestimmte, ihm immanente Welt- 
anschauungselemente (Schöpfungs-, Vorsehungs-, Persön- 
lichkeits-, Wunderglaube usw.) niemals zu haben sein 
kann. Gewiss, das Christentum als Weltanschauung ist 
nicht identisch mit dem Christentum als Religion, als 
Heilsglauben. Es gibt gewiss Tausende von Menschen, die 
die christliche Weltanschauung ohne Religiosität besitzen. 
Der Glaube ist vielmehr ein zuständliches, die Welt- 
anschauung mehr ein gegenständliches Bewusstsein. Beide 
gehören, wenigstens im Christentum, zusammen und müssen 
doch notwendig streng voneinander unterschieden werden. 

Und besonders nun ist in unserer Zeit diese Unter- 
scheidung notwendig. Religion und Weltanschauung sind 
im modernen Leben längst zweierlei geworden. Es ist ein 
charakteristisches Merkmal der Entwicklung des neuen 
Geisteslebens, von dem vorhin gesprochen ist, dass es die 
Scheidung von Religion und Weltanschauung vollzogen hat. 
Auf dem Boden der Philosophie sind seit der Renaissance 
eine grosse Menge von „Weltanschauungen“* begründet 
worden. Im Mittelalter war das anders. Dort war die 
Religion die Weltanschauung und die Weltanschauung die 
Religion. Jetzt aber sehen wir uns völlig selbständigen, 
auf dem Boden der verschiedenartigsten Wissenschaften, 
besonders auch auf dem der Naturwissenschaft erwachsenen 
Weltanschauungen gegenüber, die als Konkurrenten der 
christlichen Weltanschauung auftreten. Unter diesen Welt- 
anschauungen, die trotz ihres gemeinsamen Anspruches auf 
das Attribut „modern“ doch alle Stufen der Gegensätze bis 
in die äussersten Extreme hinein zeigen, stehen einige der 
christlichen Weltanschauung sehr fern, andere dagegen näher. 
Jedenfalls ergibt sich aus dieser historisch gewordenen 
Weltanschauungssituation unserer Zeit für die Theologie 
die unerlässliche Aufgabe, die christliche Weltanschauung 
in eine Auseinandersetzung mit ihren Konkurrenten ein- 
treten zu lassen, die schliesslich auf die Begründung einer 
einheitlichen Gesamtweltanschauung abzielt, in der das 
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Christentum eine Synthese mit dem Welterkennen eingeht, 
ohne deswegen seine Selbständigkeit preiszugeben. Und 
diese Aufgabe hat die Apologetik zu erfüllen. Sie ist 
Weltanschauungsbegriindung vom Standpunkte desChristen- 
tums aus. 

Ist die Weltanschauungsfrage aber in gewissem Sinne 
eine Frage für sich geworden, so gilt dasselbe für die religiöse 
Frage. Hier handelt essich um etwasanderes als dort, nämlich 
um die Wirklichkeit und Wahrheit eines persönlichen Ver- 
kehrs, ja einer persönlichen Gemeinschaft des Menschen mit 
Gott. Auch dieser religiösen Frage sucht sich, wie wir 
gesehen haben, die Wissenschaft unserer Zeit mit ihren 
Methoden zu bemächtigen. Sie untersucht historisch- 
kritisch, psychologisch, erkenntnistheoretisch, metaphysisch, 
was es um die Religion sei, welchen Wert, welche Geltung, 
welchen Wahrheitsgehalt sie haben könne, welches die 
höchste Religion sei usw. Die Wissenschaft tritt also auch 
hier als Konkurrentin der Theologie auf und stellt deren 
Methode und Resultate mehr oder weniger in Frage. Man 
mag das wünschen oder nicht, es ist nun einmal so. Auch 
hier wieder liegt es so, dass die wissenschaftlichen Unter- 
suchungen der Religion und des Christentums sich in ihren 
Resultaten in sehr verschiedenen Abstufungen der Theo- 
logie nähern oder sich von ihr entfernen. Jedenfalls 
erwächst der Theologie aus dieser Lage mit Notwendigkeit 
die Aufgabe, das Christentum als Religion mit der all- 
gemeinen Religionsgeschichte, der Psychologie, Erkenntnis- 
theorie, Metaphysik und Moralphilosophie, kurz mit den 
von der weltlichen Wissenschaft an das Christentum an- 
gelegten allgemeingültigen Massstäben auseinanderzusetzen, 
um auch hier wieder die Synthese zu finden, in der beides 
gewahrt bleibt, die Selbständigkeit und Eigengesetzlichkeit 
des religiösen Lebens und Erkennens und die notwendige 
Korrelation zwischen beiden Grössen, Religion und Wissen- 
schaft. 

So entstehen — nicht durch die Willkür des kon- 


206 W. Hunzinger: 


struierenden Systematikers, sondern — aus der Situation 
des gegenwärtigen Geisteslebens heraus, unmittelbar heraus 
zwei verschiedene und doch zusammengehörige Aufgaben, 
die in ihren allgemeinen synthetischen Tendenzen zusammen- 
treffen und somit der allgemeinen Wechselwirkung, in der 
wir heutzutage alle geschichtlichen Erscheinungen sehen, 
Rechnung trägt, die Apologetik oder kritische Aus- 
einandersetzung der christlichen Weltanschauung mit dem 
gegenwärtigen Welterkennen und den auf seiner Grund- 
lage erwachsenen Weltanschauungen, und die Religions- 
philosophie oder historisch-philosophische Untersuchung 
des Wesens-, Wert- und Wahrheitsanspruches der Religion, 
zuletzt des Christentums. 

Diese Aufgaben sollen kurz skizziert werden nach 
ihren Methoden. Leitend ist dabei der aus der historischen 
Erörterung gewonnene Gesichtspunkt, dass es darauf an-. 
kommt, in unseren theologischen Auseinandersetzungen 
beides im Auge zu behalten, die Grenzlinie zwischen und 
die Zusammengehörigkeit von Theologie und Weltwissen- 
schaften, und so nicht nur eine künstliche Absperrung der 
Theologie von den übrigen Wissenschaften, sondern auch 
eine Vereinerleiung mit ihren Methoden auszuschliessen. 


3. 

Eine Religionsphilosophie, wie sie innerhalb der Theo- 
logie möglich ist, hat also beides zu wahren: die Selb- 
ständigkeit der Theologie gegenüber und ihren Zusammen- 
hang mit den rationalen Wissenschaften. Beides muss 
sich in ihrer Methode in gleicher Weise unmissverständ- 
lich ausprägen. Es entsteht also hinsichtlich dieser ihrer 
Methode die Doppelfrage: Wie wahrt sie die Selbständig- 
heit der Theologie und wie den Zusammenhang derselben 
und ihre Einheit mit den Wissenschaften resp. deren Zu- 
sammenfassung in der Philosophie? 

Versuchen wir zunächst die erste Frage zu beantworten, 
so muss hier der Weg abgelehnt werden, den die religions- 
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wissenschaftliche Methode im Sinne von Troeltsch vor- 
schligt. Denn diese Methode fordert als das konstitutive 
Moment der Feststellung des Wesens, Wertes und Wahr- 
heitsgehaltes des Christentums im Verhältnis zu den übrigen 
Religionen den rein rationalen Weg der philosophisch- 
historischen Untersuchung und unterstellt damit die Theo- 
logie von vornherein der Philosophie und Geschichts- 
forschung. Nicht die Dogmatik, d. h. die aus der offen- 
barungsmässig begründeten religiösen Erfahrung ent- 
sprungene Glaubensbeurteilung, sondern Psychologie, Er- 
kenntniskritik, Metaphysik und die darauf begründete 
religionsgeschichtliche Untersuchung stellen Wesen, Wert 
und Wahrheitsgehalt von Christentum und Religion fest. 
Die empirische Psychologie liefert zunächst den Begriff, 
das Wesen der Religion, zeigt es als eine qualitativ selb- 
ständige und unableitbare Bewusstseinszuständlichkeit, die 
Erkenntnistheorie begründet ihren immanenten Erkenntnis- 
und Giiltigkeitswert, die Metaphysik ermittelt ihren ob- 
jektiven, transzendenten Wahrheitsgehalt, die Geschichts- 
philosophie ermittelt das für die religionsgeschichtliche 
Untersuchung gültige Entwicklungsgesetz, und die religions- 
geschichtliche Untersuchung stellt nun auf Grund dieses 
philosophischen Unterbaues den Stufengang der Religionen 
dar und erkennt dem Christentum die Palme zu. Auf 
diese Weise scheint dann ein rein wissenschaftlicher Weg 
zur Begründung der Wahrheit in der Religion ihrer höchsten 
Form des Christentums gezeigt zu sein. Wäre nun dieser 
Weg gangbar, so müsste er natürlich auch gegangen 
werden, ganz gleich ob die Selbständigkeit der Theologie 
dabei verloren ginge oder nicht. Aber er ist es nicht. 
Ich habe das an anderer Stelle gezeigt (vgl. meine Probleme 
und Aufgaben der gegenwärtigen systematischen Theologie. 
Leipzig 1909). Hier können nur die Resultate meiner 
Kritik wiederholt werden: Die empirische Psychologie 
kann die qualitative Selbständigkeit der Religion, ihr 
„Wesen“ nicht begründen, weil sie über den phänomenalen 
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Kausalnexus nicht hinausführt; die Erkenntnistheorie kann 
den Gültigkeitswert der Religion nicht sicherstellen, weil 
die religiöse Erfahrung nicht unter solchen Bedingungen 
steht, die die Begründung eines rationalen Apriori zulassen. 
Die Metaphysik und Geschichtsphilosophie muss zu supra- 
naturalen Kausalitäten greifen, um den Wahrheitsgehalt 
der Religion zu erweisen und um eine religiöse Entwick- 
lungstheorie zu gewinnen. Und endlich die religions- 
geschichtliche Abstufung der Religionen mit diesem 
Schlussurteil über den Höchstwert des Christentums be- 
ruht nach Troeltschs eigenen Aussagen schliesslich auf 
„axiomatischer Stellungnahme“, d. h. auf subjektiver Ent- 
scheidung. Das heisst aber, dieser ganze Weg von unten 
auf, von rationalen Begründungen aus zu einer normativen 
Beurteilung des Wesens, Wertes und Wahrheitsgehaltes. 
des Christentums im Verhältnis zu den anderen Religionen. 
zu gelangen, führt nicht zum Ziele. Es sind schliesslich 
doch Glaubensurteile, die überall die Entscheidung haben. 
Es bliebe also auch in der von Troeltsch empfohlenen 
Methode dabei, dass das dogmatische Urteil seine Selb- 
ständigkeit gegenüber der rationalen Wissenschaft be- 
hauptet. Niemand kann das ändern, der überhaupt an 
dem Offenbarungscharakter der Religion und an dem 
Höchstwert des Christentums festhalten will. Troeltsch. 
will, dass auch in der Religionswissenschaft Ernst gemacht. 
werden soll mit der ,antisupranaturalistischen‘ , ,imma- 
nenten“ Methode, mit der exakten Geschichtsforschung: 
und ihren Gesetzen der Kritik, Analogie und Korrelation.. 
Aber diese Methode liefert keinen Offenbarungsbegriff, 
keinen, wenn auch ,inklusiven* Supranaturalismus, keinen. 
Wertmassstab für die Abstufung der Religionen. Sie liefert: 
bloss eine „Phänomenologie der Religion“, die alle Wert- 
und Wahrheitsfragen, auch die Frage nach dem Dasein: 
Gottes, offen lassen muss. 

Liegt es aber so, so kann man sich von einer solchen 
rationalen Begründung der Religionsphilosophie den ge- 
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wünschten Erfolg nicht versprechen. Das heisst aber: 
Ausgangspunkt für eine Religionsphilosophie, wie sie inner- 
halb der Theologie möglich ist, das heisst, welche festhält 
an der Einzigartigkeit des Christentums, kann nur ein 
Glaubensurteil über das Wesen, den Wert und die Wahr- 
heit des Christentums sein, das auf religiöser Erfahrungs- 
grundlage und nicht auf rationalen Erwägungen beruht. 
Was Christentum ist und welchen Wahrheitsgehalt es be- 
sitzt, das kann die Religionsphilosophie nicht erst rational 
ermitteln wollen, sondern das kann nur durch rein religiöse 
Urteile begründet werden. Diese rein religiöse Begründung 
hat also den Ausgangspunkt der Religionsphilosophie zu 
bilden. Gewiss wird dadurch diese von der Dogmatik 
abhängig. Allein das ist nicht zu ändern. Das liegt in 
‚der Natur des religiösen Erkennens. Die Religionsphilo- 
‘sophie setzt immer Dogmatik voraus, nicht aber vermag 
sie die Grundlage derselben zu bilden. 

Ich meine, dass das Recht dieser These, so unbequem 
sie hier und da empfunden werden mag, deutlich aus der 
Unhaltbarkeit der neuesten Versuche, die Selbständigkeit 
der Dogmatik religionsphilosophisch aufzuheben, hervor- 
geht. Alle alten und neuen Versuche, dogmatische Urteile 
über das Christentum auf rationalem Wege zu erreichen, 
beruhen auf einer unbewussten Verschleierung des unab- 
änderlichen Tatbestandes, dass religiöse Urteile ihren 
Massstab in der religiösen Erfahrung besitzen. Das schein- 
bare Aposteriori ist ein wirkliches Apriori — auch bei 
Troeltsch. 

Dann muss aber auch die theologisch mögliche Reli- 
gionsphilosophie entschlossen sein, von rein| glaubens- 
miassiger, rein religiöser Begründung des Christentums und 
seines Wesens- und Wahrheitsgehaltes ihren Ausgangspunkt 
zu nehmen und erst von da aus an die Auseinandersetzung 
mit der Religionsgeschichte und Philosophie heranzutreten 
und somit den Anschluss an die Wissenschaft zu gewinnen. 


Selbstverständlich muss das so geschehen, dass dieser An- 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 3. 14 
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schluss ein einwandfreier ist, d. h. dass den Tatsachen, 
die die Religiönsgeschichte auf exaktem Wege feststellt, 
und den allgenieingtiltigen Wahrheiten der Philosophie 
und des Welterkennens überhaupt keine Gewalt geschieht. 
Ob ein solcher Anschluss möglich ist, kann der Religions- 
philosoph natürlich nicht a priori wissen. Seine 
Religionsphilosophie hat vielmehr gerade die Aufgabe und 
den Zweck, diese Möglichkeit zu untersuchen. Die Zentral- 
frage lautet also für den Religionsphilosophen so: Ist ein 
wissenschaftlich einwandfreier Anschluss der glaubens- 
mässig-theologischen Auffassung des Christentums an die 
Geschichte und Philosophie möglich ? 

In Beantwortung dieser Frage tritt er alsdann in die 
Auseinandersetzung mit der Religionsgeschichte, der Psycho- 
logie, der Erkenntnistheorie, der Metaphysik ein. Nur 
regulative, nicht aber konstitutive Bedeutung können diese 
Faktoren für seine Arbeit haben. Die Fragen lauten ja 
dann im einzelnen so: Lässt der exakt feststellbare Tat- 
bestand der Religionsgeschichte, lässt die Vergegenwärti- 
gung der unanfechtbaren Ergebnisse der empirischen 
Psychologie, lassen die Normen der theoretischen Er- 
kenntnistheorie, lassen die Endbegriffe, die die Metaphysik 
gewinnt, Raum für die axiomatische Beurteilung des 
Christentums und der Religion überhaupt, die die Theo- 
logie von einem andersartigen Erfahrungsgebiete aus als 
dem des theoretischen Welterkennens gewinnt? 

Freilich ist damit die Aufgabe des Religionsphilosophen 
nicht beendet. Denn wenn er nun die Gesichtspunkte 
gefunden hat, von denen aus jener Raum günstigenfalls 
bleibt, so handelt es sich schliesslich darum, in einer ab- 
schliessenden Synthese den Oberbegriff zu gewinnen, unter 
dem sich die beiderseitigen verschiedenartigen Erfahrungs- 
gebiete und Erkenntnisweisen zu einem einheitlichen Ganzen 
zusammenschliessen. Diesen Generalnenner zu finden ist 
gewiss die schwierigste, aber auch die notwendigste Auf- 
gabe des Religionsphilosophen. Denn er garantiert erst 
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wirklich die Einheit der Wahrheitsgebiete, die ein auf 
Einheitlichkeit angelegtes Bewusstsein postuliert. Eine 
doppelte Wahrheit lässt sich ja weder vom Standpunkt 
menschlichen Erkennens noch religiösen Glaubens aufrecht- 
erhalten. 

4. 

Es ist schon gesagt, dass es die Apologetik nicht mit 
der Religion, sondern mit den aus ihr erwachsenen Welt- 
anschauungssätzen zu tun hat. Indessen kehrt auch bei 
der Apologetik derselbe doppelte Gesichtspunkt wieder, 
der für die Religionsphilosophie massgebend war, nämlich 
dass sie einmal die Selbständigkeit dessen zu wahren hat, 
was wir christliche Weltanschauung nennen, sodann aber 
einen Ausgleich zwischen deren Prinzipien und denen der 
aus dem Welterkennen erwachsenen natürlichen Welt- 
anschauungen zu suchen hat. Auch hier handelt es sich 
also, wenn auch einem andersartig bestimmten Objekt 
gegenüber, um die Wahrung der Einheit allen Erkennen», 

Will die Apologetik wirklich die Selbständigkeit und 
Eigengesetzlichkeit der christlichen Weltanschauung um 
jeden Preis festhalten, so muss auch sie von vornherein 
darauf verzichten, die Elemente der christlichen Welt- 
anschauung auf rationalem Wege ableiten zu wollen. Auch 
hier gilt ja wie bei der Religionsphilosophie der Grundsatz, 
dass alles theoretische Erkennen, sofern es wissenschaft- 
lich zwingenden Charakter trägt, innerhalb der Grenzen 
der phänomenalen Welt eingeschlossen bleibe, und dass 
somit alle Versuche, die transzendente Wirklichkeits- 
betrachtung des Christentums von dem Welterkennen aus 
zu erreichen, scheitern müssen. Aber selbst wenn das 
erreichbar wäre, so würden doch die so gefundenen Re- 
sultate nicht jene in sich selbst abgeschlossene und nur 
aus der Gesamtanschauung des Glaubens her verständliche 
Weltanschauung des Christentums darstellen, sondern viel- 
mehr nur eine Summe metaphysischer Seinsurteile formaler 
Natur, wie sie die Metaphysik der Philosophie erreichen 
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zu können glaubt. Es ist darum, sowohl von der Seite 
theoretischen als religiösen Erkennens aus betrachtet, ein 
grundlegendes Postulat christlicher Weltanschauung, dass 
sie aus dem Glauben selbst restlos abgeleitet und somit 
aus dem Boden entnommen werde, auf dem sie tatsächlich 
allein wachsen kann. | 

Die erste Aufgabe des Apologeten ist demgemäss 
diese, das Christentum als Weltanschauung darzustellen 
und zwar so, dass er den Weltanschauungsgehalt oder die 
Weltanschauungsprinzipien ohne Hinüberschielen nach dem 
theoretischen Erkennen frei aus dem Erkenntnisgehalt des 
Glaubens, wie er in der religiösen Erfahrung wurzelt, entfalte. 
Dass nun in der Theologie ein solcher restlos dem Glauben 
entnommener und glaubenskritisch dargestellter Welt- 
anschauungsentwurf bisher noch fehlt, mag beiläufig er- 
wähnt werden. Was wir an Beiträgen zu einem solchen 
besitzen, findet sich hier und da in Form von Fragmenten 
oder Skizzen in Dogmatiken und Ethiken vor. Aber eine 
systematische und vollständige Darstellung des Christen- 
tums, sofern es Weltanschauung ist, scheint noch immer 
ein Desiderium der Zukunft zu sein. 

Eine wichtige Angelegenheit ist es dabei, diese Welt- 
anschauung rein glaubenskritisch darzustellen, d. h. zu- 
nächst möglichst alle fremdartigen, aus anderen Wissens- 
gebieten früherer Zeiten oder der Gegenwart eingedrungenen 
Elemente auszuscheiden. Es haben sich ja bekanntlich 
zu allen Zeiten derartige Fremdkörper in die Welt- 
anschauung des Christentums eingeschlichen. Vor allem 
haben sich bestimmte Weltbilder an die christliche Welt- 
anschauung gehängt und in neuerer Zeit. unberechen- 
bare Verwirrungen dadurch angerichtet. .Es handelt sich 
dieser Tatsache, die auch heute noch ihre verhängnisvolle 
Rolle spielt, gegenüber darum, als christliche Welt- 
anschauungssätze nur solche Urteile anzuerkennen und 
zu verwenden, die wirklich mit innerer Notwendigkeit aus 
dem Glaubenserlebnis hervorgehen, also solche, ohne die 
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` der Glaube nicht zu leben vermag. Das, was der Glaube 
aus seiner Erfahrung, wie sie aus Gottes Offenbarung 
‚entspringt, heraus über die letzten Gründe der Wirklich- 
keit, über Gott, Welt, Mensch, notwendigerweise aussagen 
muss, wenn er sich nicht selbst preisgeben will — das 
‚festzustellen und in seiner Einheit darzustellen, darum 
handelt es sich in erster Linie für den Apologeten. 

Dann erst kann von dem weiteren Vorgehen die Rede 
sein, dass nun diese feststehende Glaubensgrösse, die eine 
organisch zusammenhängende Summe von Grundprinzipien 
für die Beurteilung der Wirklichkeit nach ihren letzten 
Gründen und Elementen enthält, in eine kritische Aus- 
einandersetzung mit den konkurrierenden Faktoren des 
Welterkennens, d. h. mit der Naturwissenschaft und den 
philosophischen Weltanschauungen eintritt. Dabei handelt 
es sich um die gegenwärtige Naturwissenschaft, um ihr 
gegenwärtiges Weltbild, ihre gegenwärtigen Prinzipien 
und Methoden und Resultate, und ebenfalls um die gegen- 
wärtigen Weltanschauungen der Philosophen. Die Apolo- 
getik hat also im Unterschied von der Religionsphilosophie 
keine geschichtliche, sondern eine rein systematische Auf- 
gabe zu lösen. Sie ist eine aktuelle Wissenschaft und 
richtet sich in ihrer Auseinandersetzung nach dem Er- 
-kenntnisstand der Jetztzeit. | 

Dass diese Auseinandersetzung zunächst und primär 
eine erkenntnistheoretische sein muss, liegt auf der Hand. 
Denn nur so kann der Glaube sein Recht zu übergreifen- 
den Wirklichkeitsurteilen begründen, dass er die funda- 
mental andersartige Bedingtheit seiner Erfahrungsgrund- 
lagen und Erkenntnisse gegenüber dem Welterkennen 
verständlich macht. Es handelt sich also hier notwendiger- 
weise um erkenntnistheoretische Grenzbestimmungen und 
Gebietsabsonderungen, vornehmlich gegenüber dem Natur- - 
erkennen, Aber es handelt sich darum nicht um ihrer 
selbst willen, um sich bei ihnen zu beruhigen, sondern 
‘um die notwendigen Voraussetzungen für eine Synthese 
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zu gewinnen. Das Ziel und Interesse der Apologeten ist 
damit nicht erreicht und befriedigt, wenn ihnen der Nach- 
weis gelingt, dass die Weltanschauung des Glaubens mit 
ihren notwendigen Aussagen in einer anderen Dimension 
liegt wie das Weltbild der Naturwissenschaft mit den 
seinigen. Sondern das muss er zeigen können, wie beide 
Dimensionen sich in der einheitlichen Anschauung eines 
Individuums zu dem Ganzen einer Wirklichkeit ergänzen 
können und müssen. Nicht etwa soll er dieses durch ein 
blosses Zusammenaddieren naturwissenschaftlicher Aus- 
sagen und christlicher Weltanschauungsurteile erreichen 
wollen. Dieses in der Apologetik bis in unsere Zeit oft 
geübte Verfahren bringt sich selbst in Misskredit. Zwei 
verschiedene Dimensionen lassen sich durch blosse Addition 
nicht vereinigen, sondern nur durch eine kritische Be- 
stimmung des Verhältnisses, in dem sie zueinander stehen. 
Das ist die Aufgabe der Apologeten, für die die Erkenntnis- 
theorie nur die Vorarbeit bildet, Weltanschauung und 
Weltbild auf solche Weise in das rechte Ergänzungs- 
verhältnis, in Korrelation zueinander zu setzen, dass keine 
der beiden Grössen ihrer Selbständigkeit und Eigengesetz- 
lichkeit verlustig geht. 

Aber es handelt sich nun für die Apologetik nicht bloss 
darum, mit dem breiten Welterkennen, wie wir es vor- 
bildlich in der Naturforschung sich verwirklichen sehen, 
ins reine und in ein synthetisches Verhältnis zu kommen, 
sondern nun auch darum, sich mit den konkurrierenden 
Weltanschauungen philosophischer Art, wie sie auf dem 
Boden des Welterkennens gewachsen sind und täglich 
wachsen, kritisch auseinanderzusetzen. Auch hier wird 
auf die erkenntnistheoretische Grundfrage zurückgegriffen 
werden müssen. Der erkenntnistheoretische Geltungswert 
der philosophischen Metaphysik wird mit dem der christ- 
lichen Weltanschauung zu vergleichen sein. Es wird fest- 
zustellen sein, in welchem Masse und Grade beide Welt- 
anschauungsarten von vornherein über das theoretische 
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Erkennen hinausgreifende Erkenntnisweisen und inwie- 
fern sie darum beide in einer erkenntnistheoretisch gleich- 
artigen Situation sind dadurch, dass sie beide schliesslich 
suf Glaubensurteilen beruhen und darum auf Allgemein- 
giltigkeit im zwingenden Sinne des Wortes keineswegs 
denjenigen Anspruch erheben können, zu dem die exakten 
Naturerkenntnisse auf ihrem Gebiete berechtigt sind. 

Die Lage der christlichen Weltanschauung gegenüber 
ihren philosophisch-metaphysischen Konkurrenten ist in- 
folgedessen von vornherein eine erkenntnistheoretisch ganz 
andersartige wie dem exakten Welterkennen gegenüber, 
als dessen typischen Repräsentanten wir die Naturwissen- 
schaft aufgeführt haben. Denn hier steht nicht Glaube 
gegen exaktes Erkennen, sondern Glaube gegen Glaube, 
und es gilt nun, die Grundlagen, auf denen der jeweilige 
Glaube sich erhebt, kritisch zu untersuchen. Dabei ist 
natürlich vor allem das deutlich zu machen, dass auch die 
sogenannten „naturwissenschaftlichen Weltanschauungen“ 
auf übergreifender Metaphysik beruhen, also philosophische 
Versuche darstellen. 

In der kritischen Auseinandersetzung mit diesen Welt- 
anschauungen hat die Apologetik nun die Überlegenheit 
der christlichen Weltanschauung zu bewähren. Aber nicht 
in dem Sinne, als käme es auch hier nur auf Abgrenzung 
und Ablehnung an. Gewiss werden unter den konkurrieren- 
den Weltanschauungen auch solche sein, denen gegenüber 
keine andere Stellungnahme als Ablehnung möglich ist, die 
eben keine amalgamierbaren Elemente für die christliche 
Weltanschauung besitzen. Im ganzen genommen wird 
aber hier das Ziel überall sein, nicht nur die Irrtümer 
jener Weltanschauung kritisch aufzudecken und abzu- 
lehnen, sondern die Wahrheitselemente, die sie enthalten, 
für die Ausgestaltung der christlichen Weltanschauung 
fruchtbar zu machen. Die Synthese, die also bereits dem 
exakten Welterkennen gegenüber angetreten wurde, muss 
sich hier darin vollenden, dass von seiten der christlichen 
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Weltanschauung zu allen Wahrheitsmomenten, in denen 
die Philosophie ihren Weltanschauungsgehalt ausspricht, 
ein positives Verhiltnis gesucht wird. 

So wird das Endziel der Apologetik kein anderes sein 
kénnen als die Darstellung und Begrtindung einer einheit- 
lichen Gesamtweltanschauung, in der die aus dem christ- 
lichen Glauben genommenen Weltanschauungsprinzipien in 
ein solches Verhältnis zu den Elementen natürlicher Wahr- 
heitserkenntnis gesetzt werden, dass daraus eine Gesamt- 
betrachtung der Wirklichkeit hervorgeht, in der die Ein- 
heit aller Erkenntnis sich nach Möglichkeit ausspricht. 
Dass das von der Apologetik niemals in absolut voll- 
ständiger Weise erreicht werden kann, liegt daran, dass 
ein Universalgeist, der alle Gebiete der Wirklichkeits- 
erkenntnis in gleich vollkommener Weise beherrscht, 
nirgends gefunden wird. Das ändert aber an der Aufgabe, 
die jeder nach dem beschränkten Masse seines Gesichts- 
kreises lösen möge, gar nichts. 

In vorstehenden Erörterungen habe ich die Grund- 
prinzipien meiner Auffassung unserer heutigen religions- 
philosophischen und apologetischen Aufgaben in der Theo- 
logie darzulegen und geschichtlich zu begründen versucht. 
Ich bin mir wohl bewusst, dass meine Darlegungen auf 
allgemeine Zustimmung nicht werden rechnen können. 
Darauf erheben sie auch keinen Anspruch. Aber darauf 
kommt es in der gegenwärtigen Lage der Theologie an, 
dass alle, die an gleichen Aufgaben arbeiten, einander 
verstehen lernen. Ich freue mich, dass in dieser Zeitschrift 
ein Organ geschaffen ist, in welchem Gelegenheit zu gegen- 
seitigem Sichkennenlernen, Sichverstehen und Sichaus- 
einandersetzen gegeben wird. 

W. Hunsinger. 
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„Man geht sicher irre,“ heisst es in Hagenbachs 
Enzyklopädie (!? S. 56), „wenn man die Theologie von 
der Etymologie des Wortes aus konstruieren will. Sie 
ist allerdings ın ihrer höchsten Bedeutung Gottesgelahrt- 
heit, Lehre von Gott und göttlichen Dingen, und sobald 
sie aufhört, diesen Gesichtspunkt im Auge zu behalten, 
wird sie ein totes Aggregat von den verschiedenartigsten 
Kenntnissen.“ Aber eben diese gehörten nun einmal mit 
zum Leibe der Theologie, man könne nicht auf dem Wege 
des blossen Spekulierens über Gott ein „Theologe“ werden, 
sondern habe sich zunächst mit sehr menschlichen Dingen, 
Grammatik, Historie usw., zu befassen. 


Mir ist es nicht sicher, dass man irre geht, wenn 
man von dem Namen „Theologie“, Rede von Gott, als 
von der richtigsten Wesensbestimmung unserer Wissen- 
schaft ausgeht. Wie jene Enzyklopädie anerkennt, dass 
die Theologie in ihrer höchsten Bedeutung Lehre von 
Gott ist und an diesem Gesichtspunkt ihre Lebenseinheit 
hat, so möchte ich im folgenden dafür eintreten, dass man 
ganz ausdrücklich Gott als den letzten eigentlichen Gegen- 
stand der Theologie zu bestimmen hat. Dass sie dadurch 
auf den Weg des blossen Spekulierens über Gott gewiesen 
werde, ist ein Vorurteil gegen den Begriff einer „Wissen- 
schaft von Gott“, das sich von selbst erledigen wird. 


Diejenige Definition der Theologie, welcher ich die in 
ihrem Namen ausgedrückte vorziehe, ist die herrschende: 
Wissenschaft vom Christentum. Der Profangelehrte, der 
eine logische Gliederung der Wissenschaften konstruiert, 
kann die Wissenschaft von der christlichen Religion nur 
als einen Teil der Wissenschaft von den Religionen über- 


1) Über dieses Thema habe ich auf der Oberlausitzer Prediger- 
konferenz am 30. September 1908 einen Vortrag gehalten. 
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haupt, nur als einen Teil der allgemeinen Religionswissen- 
schaft gelten lassen. Denn es gibt keinen rein wissen- 
schaftlichen Grund zu einer besonderen Wissenschaft von 
der christlichen Religion. Die Klassifikation der Wissen- 
schaften nimmt doch nicht Rücksicht auf innerreligiöse 
Gründe für eine besondere Christentumswissenschaft, weder 
auf den kirchlichen eines Schleiermacher, dass ohne sie 
die Förderung und Leitung der Kirche nicht möglich ist, 
noch auf den Absolutheitsanspruch des Christentums, noch 
etwa auf den Grund), dass man seine eigene Religion in 
einer selbständigen Wissenschaft von ihr rechtfertigen 
möchte. Ferner begründet zwar die faktische Bedeutung 
des Christentums einerseits in der Religionsgeschichte, 
anderseits für die Weltgeschichte und die ganze Geistes- 
geschichte und die faktische Bedeutung der christlichen 
Theologie für die Geschichte der Wissenschaft die inner- 
wissenschaftliche Notwendigkeit besonders gründlicher Er- 
forschung des Christentums einschliesslich seiner Theologie. 
Aber dadurch wird gerade nicht begründet die Notwendig- 
keit einer besonderen Christentumswissenschaft. Denn wie 
viele Profanwissenschaften müssen sich doch eben wegen 
der faktischen geschichtlichen Bedeutung des Christentums 
gründlich mit ihm befassen! In unsern Tagen tun sie’s 
wohl mehr als je. Und überzeugter als je von der wissen- 
schaftlichen Notwendigkeit und Fruchtbarkeit ihrer Be- 
mühungen um das Christentum und auch um die israelitisch- 
jüdische Religion! Man möchte dem heiligen Thomas die 
allererste Frage seiner Summa theologiae nachmachen: de 
necessitate sacrae doctrinae. Er freilich dachte daran, 
dass ja in den „philosophischen“ Disziplinen über alles 


1) Dass das Christentum Gegenstand der rechtfertigenden 
wissenschaftlichen Behandlung wird, bildet nach Lüdemann (PrM. 
05, 361) die differentia specifica, die der Theologie innerhalb der 
gesamten Religionswissenschaft einen besonderen Platz anweist. 
„Die Theologie ist die Wissenschaft von derjenigen Religion, welche 
der Theologisierende selbst innerlich hat.“ 
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Wirkliche gehandelt werde — auch tiber Gott, weshalb 
ein Teil der Philosophie bei Aristoteles Theologie heisse. 
Wir miissen an die Historiker und Philologen Wellhausen, 
Eduard Meyer, Hugo Winckler, Usener, Wendland, 
Schwartz, Geffcken denken, um nur einige zu nennen, die 
Wissenschaft vom Christentum, seinen Anfängen, und der 
israelitischen und jüdischen Religion getrieben haben. 
Dafür, dass aussertheologische Wissenschaft vom Christen- 
tum zur Signatur der Wissenschaft unserer Zeit gehört, 
kann man besonders auf ein vor drei Jahren erschienenes 
Buch des klassischen Archäologen von Sybel verweisen: 
„Christliche Antike. Einführung in die altchristliche 
Kunst.“ Nach ihm (S. 11, 15, 18) gehört die altchristliche 
Kunst nicht nur, sondern die altchristliche Religion über- 
haupt zur Antike, zum Altertum; Altertumsgeschichte, die 
vor der christlichen Zeit haltmacht, sei ein Torso ohne 
Kopf. Historisch betrachtet sei das Christentum die Summe, 
die das Altertum aus all seiner Geistesarbeit selbst gezogen 
hat. Deshalb erwachse den Philologen und Archäologen 
die Pflicht, das christliche Altertum nicht den Theologen 
allein zu überlassen, sondern es in ihre eigenen Studien 
mit einzubeziehen. Müssen diese Studien übrigens be- 
stätigen, womit sie von Sybel begründet? Nein, die Theo- 
logen fast insgesamt schätzen, besser unterrichtet als er, 
das Mass des Originalen im Christentum grösser. 

Aber die herrschende Definition der Theologie als 
Wissenschaft vom Christentum meint damit mehr, als was 
auch Profangelehrte treiben wollen. Man betont, dass das 
Christentum nicht bloss eine Erscheinung der Geschichte 
ist, so dass es nur auf sein historisches Verständnis an- 
käme, sondern dass es zugleich gegenwärtiges religiös- 
sittliches Bewusstseinsleben ist. Als solches schliesse das 
Christentum einen bestimmten Lehr- oder Ideengehalt in 
sich und die Wissenschaft hiervon sei die Theologie als 
systematische. Und wozu führt denn nun faktisch in der 
Dogmatik die wissenschaftliche Bearbeitung des Lehr- 
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gehalts der christlichen Religion? Zu nichts geringerem 
als einer Lehre von Gott! Um eine solche kann die 
Christentumswissenschaft der Theologen nicht herum- 
kommen. Auch diejenigen, welche mit Recht nicht genug 
einschärfen können, dass man Gott nur im Glauben haben 
und erkennen kann, bieten in ihrer Dogmatik wissen- 
schaftliche Lehre vom Geglaubten, von Gott und den 
göttlichen Dingen. 

Bei Erwähnung des Glaubens fällt einem die Definition 
der Theologie als Glaubenswissenschaft ein. Es ist eine 
ältere, übrigens auch katholische Definition; aber auch 
noch heutzutage liest man oft: „Die Theologie ist die 
Wissenschaft vom (christlichen) Glauben.* Sie bestimmt 
den Gegenstand nicht so klar und eindeutig wie „Christen- 
tumswissenschaft* oder „Gotteswissenschaft“. Wohl nur 
selten ist darin „Glaube* einfach gleich gemeint mit 
„Glaubensweise* oder „Religion“, so dass der Sinn auf 
»Christentumswissenschaft* hinauskäme. Nein, enger sind 
die Beziehungen zu „Wissenschaft von Gott“, den der 
Glaube erkennt. Die Definition geht auf den Glauben 
als die gegebene Art der religiösen Überzeugung, der 
Gotteserkenntnis, und auf den so gegebenen, eben ge- 
glaubten Inhalt. Wie einer, der den Glauben als den 
Gegenstand der Theologie bestimmt, sie gleich dahinter 
auf die Glaubensgegenstände hinrichtet, sieht man z. B. 
bei Hermann Schultz!). Die Theologie sei die Wissen- 
schaft vom Glauben, nicht die Wissenschaft von den über- 
sinnlichen Dingen selbst, nicht Metaphysik. Aber sie habe 
„es doch mit diesen auch in der Metaphysik zur Sprache 
kommenden übersinnlichen Dingen irgendwie zu tun“. 
„Die Theologie hat zum Gegenstand ihrer wissenschaft- 
lichen Erkenntnis den Glauben und nichts anderes als 
ihn. Der in einer bestimmten Religion offenbar gewordene 


1) Die evangelische Theologie in ihrem Verhältnis zu Wissen- 
schaft und Frömmigkeit. Vortrag. 18%, 3. 14/5. 


Uber den Gegenstand der Theologie. 221 


Wille Gottes mit den Menschenkindern, das in dieser Offen- 
barung aufgeschlossene Wesen Gottes, der aus ihr ver- 
ständliche Inhalt und Zweck der Welt — das ist es, was. 
sie wissenschaftlich zu verstehen hat.“ Gottes Heilswille, 
sein offenbares Wesen, der Weltzweck — das sind über- 
sinnliche Dinge, Glaubensgegenstände, womit es die. 
„Wissenschaft vom Glauben“ zu tun hat, wovon sie 
wissenschaftlich zu lehren hat als — Lehre von Gott. 

Wenn man übrigens, wie soeben Schultz, auch „In- 
halt und Zweck der Welt“ zum Gegenstand der (dogma- 
tischen) Theologie rechnet, so wird damit nicht etwa deren 
Auffassung als Lehre von Gott und den göttlichen Dingen. 
überschritten. Denn aus der Offenbarung wird ja Gött- 
liches, Transmundanes als der eigentliche Inhalt und 
Zweck der Welt verständlich. Nur nach seiten ihrer Be- 
ziehungen zur transzendenten Glaubenswelt sind weltliche, 
menschliche Dinge Gegenstand der dogmatischen Theologie. 
Das betont z. B. Thomas ganz richtig. Er wirft am 
Anfang seiner Summa auch die Frage auf, ob denn Gott 
der Gegenstand der theologischen Wissenschaft sei, da 
doch die Heilige Schrift auch über vieles andere, die 
Kreaturen, die Sitten der Menschen, handele. Thomas 
bejaht die Frage, weil es auf den Gesichtspunkt der Be- 
trachtung ankomme: alles andere werde in der Theologie 
behandelt secundum ordinem ad Deum ut ad principium 
et finem, alles andere werde „unter Gott zusammengefasst. 
als irgendwie auf Ihn hingeordnet“, 

Nach alledem bringt es jede rechte Theologie faktisch. 
zu dem, was dieser Name bedeutet, zur Lehre von Gott 
und den göttlichen Dingen. Ist denn nun aber diese ihre. 
dogmatische Funktion nicht ihre charakteristische Höchst- 
leistung? Wie man diese Frage beantwortet, ist ent- 
scheidend. Wer sie ganz bejaht und a potiori fit definitio 
unterschreibt, ist der unsrige — definiert die Theologie 
als wissenschaftliche Lehre von Gott. Aber auch wer nur 
zugeben will, dass das Lehren von Gott charakteristischer 
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ist als das historische Untersuchen des Christentums, dürfte 
damit einen Vorzug dieser Definition zugeben: dass sie 
die Eigenleistung unserer Wissenschaft scharf hervorhebt. 
Wer diese als Christentumswissenschaft bestimmt, kann 
damit auch die Eigenleistung umspannen, dass sie den 
christlichen Gottesglauben auf wissenschaftliche Lehre vom 
‚geglaubten Gott hinausführt. Aber nennt die Definition 
eben das Christentum als Gegenstand, so taucht Gott als 
Gegenstand dahinter nur für den Esoteriker auf. Mir 
scheint es richtiger, die „Gottesgelahrtheit“ offen zu be- 
anspruchen, an die doch die meisten Menschen bei „Theo- 
logie“ gleich denken, zumal ihre Kritiker und Feinde. 
Kant!) fand den Namen „Gottesgelehrter“ sonderbar, 
weil Gelehrsamkeit ein Inbegriff historischer Kenntnisse 
als Wissenschaft sei. „Wer hat uns nun von Gott etwas 
Historisches erzählen können?“ Ich will diese Kantische 
Frage nicht mit Hilfe von Troeltsch, „Das Historische in 
Kants Religionsphilosophie“ ?), beleuchten, sondern nur 
damit den Übergang machen zum Ziehen der Verbindungs- 
linien von „Gottesgelehrtheit“ aus zu „Christentumswissen- 
schaft“. Die theologische Lehre von Gott bedarf historischer 
Wissenschaft vom Christentum, weil sie von dem in der 
Christentumsgeschichte offenbar werdenden Gott lehrt. Wir 
halten auch die dogmatische Funktion der Theologie, das 
Lehren von Gott, für Wissenschaft — nicht nur ihr histo- 
risches Untersuchen des Christentums; aber ohne Wissen- 
schaft vom Christentum im Sinne historischen Untersuchens 
der Christentumsgeschichte gibt es für die Theologie keine 
Möglichkeit, von Gott zu lehren. Das Christentum, die 
christliche Religion, der christliche Glaube kann natürlich 
nicht aufhören, Gegenstand der Theologie zu sein; es ist 
nur nicht ihr letzter, höchster, eigentlicher, charakte- 


1) Vorlesungen Kants über Metaphysik ed. Heinze, ASG 
phil.-hist. Klasse, XIV, 1894, 700. 

2) In „Zu Kants Gedächtnis“ edd. Vaihinger und Bauch. 
1904, 21—154. | 
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ristischer Gegenstand; a quo fiat definitio. Man könnte 
„Christentumswissenschaft“ einbeziehen in „Wissenschaft. 
von Gott und* — das muss man dann hinzusetzen — „von 
den göttlichen Dingen“. . Denn dass die Christentums- 
geschichte absolute „Dinge“ enthält, die man „göttlich“ 
nennen darf, ist christliche Glaubenstiberzeugung, ist die- 
jenige Glaubensüberzeugung, welche der Theologie Mut 
dazu macht, auf Grund der untersuchten Christentums- 
geschichte von Gott zu lehren. 

Wir sagten, ohne historische Untersuchung der Ab- 
solutes enthaltenden Christentumsgeschichte gäbe es für 
die Theologie keine Möglichkeit und keinen Mut, von 
Gott zu lehren. Aber lehrt denn nicht auch die Philo- 
sophie, die Metaphysik von den übersinnlichen Dingen 
und von Gott? Tut sie es auf Grund der Christentums- 
geschichte? Übersehen wir nicht die theistische Religions- 
philosophie, wenn wir behaupten, das Lehren von Gott 
charakterisiere die Theologie? 

In den ersten Septembertagen 1908 nahm ich teil am 
dritten Internationalen Kongress für Philosophie zu Heidel- 
berg. Über ihn hat ein anderer theologischer Teilnehmer 
in der ChrW. 08, 942 wohl zutreffend berichtet, dass dort 
die Stimmungen und Gedankengänge überwiegend idea- 
listisch waren, ja teilweise gerichtet auf eine idealistische 
Metaphysik religiösen Charakters. „Der Geist eines Lotze 
schwebte häufig über dem Kongress; die Auferstehung 
des ‚deutschen Idealismus‘ war nicht zu verkennen . 
Freilich fehlte auch nicht die mit idealistischer Metaphysik 
nur allzu leicht verbundene Verwechslung von Philosophie 
und Religion: die Philosophie soll selber jene Erhebung 
des Menschen in eine höhere Wirklichkeit leisten, zu der 
sie doch im besten Falle nur ein schlechtes Surrogat dar- 
bietet.“ 

Könnte man auch sagen, die philosophische Lehre von 
Gott biete zur theologischen im besten Falle nur ein 
schlechtes Surrogat dar? 
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Schwebt der Geist des grossen Theisten Lotze über 
jemand, der die philosophische Lehre von Gott der theo- 
logischen gleich schätzte? Als er jetzt vor 30 Jahren 
zum letztenmal Religionsphilosophie las, diktierte er. 
allerdings in einem der letzten Paragraphen, (zwar 
nicht Christologie oder Eschatologie, wohl aber) „Theo- 
logie im engeren Sinne sei der Philosophie hinlänglich- 
zugänglich“, und das Ergebnis sei vor allem, „dass. 
der Glaube an einen persönlichen Gott keiner der meta- 
physischen Überzeugungen widerspricht, die wir festhalten 
müssen“. Aber traute er der Philosophie auch die Lehre 
zu, dass Gott Liebe ist? Das tat er nicht. In einem 
früheren Paragraphen jener Vorlesung hatte er zugestanden, 
dass die theoretische Philosophie nicht befugt sei, ihren 
Begriff Eines bewussten Allumfassers „durch Prädikate 
der Güte in den eines Gottes umzuwandeln“. Warum 
nicht? wegen des Daseins des Übels und des Bösen in 
der Natur und in der Geschichte. Wenn man trotz des. 
Übels und des Bösen den absoluten Geist als Gott, d. h. 
als Liebe glaubt, so betrachtet Lotze diese religiöse Uber- 
zeugung „als eine Entschliessung des Charakters“. Da er 
der Philosophie die Theodicee nicht zutraut, kann sie nach 
ihm zwar monistisch den All-Einen lehren, aber ihn nicht 
als Gott, d. h. als Liebe erkennen. Theist im vollen Sinne 
des Wortes Gott ist auch Lotze nicht als theoretischer: 
Philosoph, sondern als Vertreter unbeweisbarer praktisch- 
religiöser Motive !). 

1) Lotzes Grundzüge der Religionsphilosophie. 1882, §§ 97, 
83, 79 Ende. Vgl. meine Doktordissertation „Glaube und Wissen: 
bei Lotze“ 1888. Ein wunderliches Missverständnis Lotzes (vgl. 
z. B. seine Metaphysik 1879, 458) bei Edm. Pfleiderer, Lotzes. 
philosophische Weltanschauung 21884, 61: Die eine unendliche- 
Substanz hegt und trägt alles Endliche in sich und knüpft damit 
das Band der sympathischen Gemeinschaft zwischen allem oder ist 
es vielmehr selbst — „Welchen uns bekannten Namen verdient 


ein Wesen, das im vollsten Masse für sich ist und ebensosehr in 
allem anderen lebt und webt, ohne sich über diesen seinen Gliedern. 
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Auf dem Heidelberger Kongress war erster Vor- 
sitzender der Sektion fiir ,Allgemeine Philosophie, Meta- 
physik und Naturphilosophie“ Oswald Külpe. Er tritt in 
seiner „Einleitung in die Philosophie‘ (1907, 272) für 
die Setzung einer Weltseele oder eines Weltgeistes ein, 
wofür er zwar auch Gott sagt, aber nicht ohne zu betonen 
(S. 256/7), dass das Attribut der Allgüte der theoretischen 
Philosophie als solcher ganz fremd ist. Unser bewusster 
Geist verhalte sich zu Gott ungefähr so, wie sich die Zell- 
seele, etwa unserer Blutkörperchen, zu unserem bewussten 
Geiste verhält. Über die Erkenntnisgrenzen eines solchen 
Theismus sagt Külpe richtig: „Wie den Zellseelen kaum 
eine dämmernde Ahnung von dem Wesen und Walten des 
ihnen übergeordneten bewussten Geistes zuzuschreiben ist, 
so werden auch wir uns mit diesen dürftigen und 
inhaltsleeren Abstraktionen bei Bestimmung der 
uns und unsere Geschicke leitenden Weltseele zu begnügen 
haben. Mag die Religion ein reiches, lebensvolles Gebilde 
aus diesem Begriff sich errichten, die Metaphysik wird 
ihrer wissenschaftlichen Aufgabe eingedenk nicht weiter 
gehen dürfen, als allgemeine Erfahrung und wissenschaft- 
liches Denken zu gehen gestatten.“ 

Am weitesten geht im Theismus der Religionsphilosoph 
Eucken. Er hebt im Bilde der Gottheit die unendliche 
Liebe und Gnade heraus, Liebe als Ausdruck der innigsten 
Gemeinschaft im Wechselverkehr zwischen der Seele und 
Gott wie zwischen einem Ich und einem Du. Diese Gottes- 
idee gewinnt Eucken auf Grund der Tatsache der posi- 
tiven geschichtlichen Religionen. Die Philosophie beginnt, 


oder seine Glieder über sich zu verlieren? ... Können wir wohl 
einen schlagenderen. Ausdruck dafür finden, als ihn das alte ein- 
fache Wort der Bibel uns lehrt, wenn sie sagt: Gott ist die Liebe!“ 
Kann es eine schlimmere Verwechselung metaphysischer Theorien 
(hier Lotzes Theorie der Wechselwirkung) und religiöser Glaubens- 
sätze geben? 

Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 3. 15 
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wie er sagt!), von den allgemeinsten Umrissen der Wirk- 
lichkeit, aber allmählich dringt sie zu dem Punkte vor, 
„wo ihr die Tatsachen der Religion zu Notwendigkeiten 
für das eigene Streben werden“. 


Die Tatsache der Religionen muss freilich für die 
Philosophie eine ihrer Grundlagen sein?). Denn sie dart 
nur auf Grund vollständiger Induktion die Gottesidee zur 
Welt hinzudenken. Da nun zum Geschehen in der Welt 
auch die Religionsgeschichte gehört, muss die Philosophie 
auch Religionsphilosophie sein, d. h. bei ihrer Gottesidee 
die Religionswissenschaft mitberiicksichtigen. Nun sei 
einmal der günstigste Fall angenommen, eine Philosophie 
glaube der Religion, d. h. erkenne an, dass der in der 
Religionsgeschichte sich entwickelnde Gottesglaube auch 
eine Art der Erkenntnis von Wirklichem ist. Nehmen wir 
auch noch die Anerkennung an, dass der christliche 
Gottesglaube dies Wirkliche allgemeingültiger und voll- 
kommener erkennt als alle anderen Glaubensweisen. Dass 
aber der christliche Gottesglaube das wirkliche Sosein der 
Glaubenswirklichkeit erkenne oder die absolute Gottes- 
erkenntnis sei, für diesen seinen Absolutheitsanspruch kann 
die Religionsphilosophie als solche nicht eintreten. Denn 
gerade eine Philosophie, die bei ihrer Gottesidee auch die 
religionswissenschaftliche Induktion mitberücksichtigen will, 
kann nicht mit abgeschlossener, unüberbietbarer Gottes- 
erkenntnis rechnen. Sie kann es deshalb nicht, weil man 
nicht wissen kann, ob die Religionsgeschichte insoweit 
abgeschlossen ist, dass in ihr keine Höherentwicklung des 
Gottesglaubens über den christlichen hinaus sich vollziehen 
wird. Wegen der Möglichkeit, dass der menschliche 
Gottesglaube erst in der Zukunft das wirkliche Sosein der 
Glaubenswirklichkeit absolut erkennen lerne, überwindet 


1) Das Wesen der Religion, philosophisch betrachtet. 1901, 4. 
2) Zum folgenden vgl. meinen Aufsatz „Philosophie der Theo- 
logie“ in Wundts Philos. Studien, XX. Bd., 1902, 360 ff. 
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auch eine religionswissenschaftlich beeinflusste Philosophie 
in ihrer Gottesidee nicht eine Art von Agnostizismus. 


Ich meine damit den Gesichtspunkt, dass Gott auch 
anders sein könne, als wie er im Christentum erkannt 
wird. Die Philosophie kann nicht wissen, ob nicht in 
der künftigen Religionsgeschichte ein religiöser Genius 
Ahnungen bewahrheiten wird, die man gegenwärtig schon 
der Zukunftsreligion entgegenbringt. So scheint dem Philo- 
sophen Volkelt!) eine Religion, die in Gott nichts als 
Güte, Liebe, Seligkeit sieht, in der Zukunft keine Aus- 
sicht auf Erfolg zu haben, sondern nur die Vorstellung 
von Gott als einem tragisch kämpfenden und positiv 
siegenden Helden. Gott werde unter dem Bilde eines 
schuld- und schmerzvoll kämpfenden Helden erscheinen, 
der an seinem gespaltenen Ich leidet, der es in seinem 
eigenen Inneren mit einer herabzerrenden Gegenmacht zu 
tun hat; er gehe freilich ewig aus dem Kampfe mit dem 
Selbstischen in ihm als hehre, selige Lichtgestalt, als Güte 
und Liebe hervor. Aber die Philosophie muss sich sagen, 
dass man vielleicht auch noch auf ganz anderes gefasst 
sein muss, auf Epochen, durch die Erkenntnis wird, was 
man vorher überhaupt gar nicht einmal ahnen konnte. 
Der Philosoph Dilthey sagt sich das ganz richtig so?): 
„Der Grieche in der Zeit des Plato oder Aristoteles war 
an eine bestimmte Vorstellungsweise der ersten Ursache 
gebunden; die christliche Weltansicht entwickelte sich, und 
es war nun gleichsam eine Wand weggezogen, hinter 
welcher man eine neue Art, die erste Ursache der Welt 
vorzustellen, erblickte. Für einen mittelalterlichen Kopf 
war die Erkenntnis der göttlichen und menschlichen Dinge 
in ihren Grundzügen abgeschlossen, und eine Vorstellung 
davon, dass die auf Erfahrung gegründete Wissenschaft 


1) Vorträge zur Einführung in die Philosophie der Gegenwart, 
1892, 162 f.; Asthetik des Tragischen. 21906, 470. 
2) Einleitung in die Geisteswissenschaften. I, 1883, 517/8. 
15 * 
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bestimmt sei, die Welt umzugestalten, besass kein Mensch 
während des elften Jahrhunderts in Europa; dann aber 
geschah, was niemand hatte ahnen können, und die moderne 
Erfahrungswissenschaft entstand. So müssen auch wir 
uns sagen, dass wir nicht wissen, was hinter 
den Wänden sich befindet, die uns heute um- 
geben. Das Seelenleben selber verändert sich in der 
Geschichte der Menschheit, nicht nur diese oder jene Vor- 
stellung.“ 

Dagegen glaubt sich der Christ und also auch der 
christliche Theologe nicht sagen zu müssen, dass uns 
Menschen vielleicht noch eine Wand von der vollkommenen 
Gotteserkenntnis trennt. Davon gleich mehr. Dann aber 
können wir die uns jetzt beschäftigende Frage nach dem 
Verhältnis der philosophischen zur theologischen Lehre 
von Gott dahin beantworten, dass die „dürftigen und 
inhaltsleeren Abstraktionen“ (Külpe) und der unüberwind- 
liche Agnostizismus des philosophischen Theismus aller- 
dings nur ein schlechter Ersatz sind für die theologische 
Lehre von dem in der Christentumsgeschichte offenbar 
werdenden Gott. Es kann trotz des philosophischen Theis- 
mus dabei bleiben, dass die Theologie wirklich charakte- 
risiert ist durch ihr Lehren von Gott, von Gott in des 
Wortes Vollsinn, von Gott, der wirklich so sei, wie der 
Satz sagt: Gott ist Liebe. 

Unter Agnostizismus versteht man ja eigentlich nicht. 
den Zweifel, ob Gott so sei, wie er geglaubt wird, sondern 
die Behauptung der gänzlichen Unerkennbarkeit des Ab- 
soluten. Agnostizistisch lehrt z. B. Wundts Metaphysik 
über den absoluten Weltgrund!). Agnostizistisch ist es, 
wenn zwar das Dasein der Gottheit anerkannt wird, aber 
nicht die geringste Offenbarung für uns. Wenn irgendeine 
Suenbarung anerkannt wird, hört der A gnontgnmuy auf, 


1) Vgl. meine Besprechung seines Systems ThLBI. 1897, 
Nr. 41 f. 
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Aber ganz ist er erst da überwunden, wo an absolute 
Offenbarung geglaubt wird. 


Und nun ist eben die Theologie charakterisiert als 
wissenschaftliche Lehre von Gott auf Grund seiner als 
absolut geglaubten Offenbarung in der Christentums- 
geschichte. In der Christentumsgeschichte — warum 
drücken wir uns immer gerade so aus? Warum nennen 
wir nicht nur eine Grösse des Anfangs der Christentums- 
geschichte als die geschichtliche Grundlage der Gottes- 
gelehrtheit, den geschichtlichen Jesus oder den „biblischen 
Christus“ oder das apostolische Christentum? Weil Gottes 
Offenbarwerden sich in dem geschichtlichen Ganzen des 
christlichen Geisteslebens vollzieht!). Jedem einzelnen 
Christen wird Gott im Glauben offenbar, indem Er diesen 
durch eine unmittelbare Innenwirkung im Gemüte schafft. 
Aber die im Glauben der einzelnen Christen beschlossene 
Gotteserkenntnis quillt nicht aus diesen fortgesetzten gött- 
lichen Offenbarungstaten, sondern aus deren äusserem 
Medium. Dies Medium sind die geschichtlichen Nach- 
wirkungen der eigentlichen Offenbarungsgeschichte, die 
mit Christus begann und in der Urkirche endete. Die 
praktisch-ethische Seite der Gotteserkenntnis Jesu Christi 
ist vollkommen, erschöpfend, schlechthin unüberbietbar — 
mit ihrem Absolutheitsanspruch steht und fällt das Christen- 
tum. 

Aber anders steht es um die theoretisch-metaphysische 
Seite der Gotteserkenntnis Jesu. Dass sie nicht absolut 
war, hat der Vater offenbar werden lassen in der Christen- 
tumsgeschichte, ohne dadurch den Sohn zu beschämen, 
der sich selbst gewisser Schranken seines Wissens um die 
göttlichen Dinge wohlbewusst war. Gottes Offenbarungen 


1) Vgl. zum folgenden mein Schriftchen „Der Offenbarungs- 
glaube im Streit über Babel und Bibel“. 1903, 30f., 44 ff. — 
Schaeder, Die Offenbarung Gottes in der Geschichte der christ- 
lichen Kirche. 1907. 
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an Jesus ersetzten nicht seine jtidischen Vorstellungsformen 
für Gott und die göttlichen Dinge durch neue, ewig 
gültige. Durch die Vorstellungsformen, die wir Menschen 
zur Fassung unserer religiösen Erlebnisse in Erkenntnisse 
aus unserm Welterkennen nehmen müssen, hängen unsere 
religiösen Erkenntnisse mit den Irrtümern und Fort- 
schritten des Welterkennens zusammen. Auch in den 
jüdischen Vorstellungsformen war viel Kosmologisch-Meta- 
physisches, d. h. aus dem Welterkennen für die überwelt- 
lichen Daseinsformen Entnommenes mit dem rein Reli- 
giösen, d. h. von Gott als Liebe her Erlebbaren verbunden, 
z. B. mit der Erkenntnis des allgegenwärtigen Helfers 
seine Versetzung in den sichtbaren: Himmel droben ver- 
schmolzen. Solches Metaphysische ist in der Gottes- 
erkenntnis ungeheuer nebensdchlich. Hat der Sohn Tag 
und Stunde des Endes nicht gewusst, so muss er auch 
nicht die überweltliche Daseinsform Gottes absolut erkannt 
haben. Jesus hat als Mensch nur das Dass, nicht auch 
das Wie solcher Eigenschaften Gottes wie die Allgegen- 
wart absolut erkennen können. 

Dies wird im Gemeingeist der Christenheit offenbar, 
seit Gott die Wand des antiken Weltbildes weggezogen 
und uns dadurch in diesen kosmologisch-metaphysischen 
Dingen weitergeführt hat. Wir haben die symbolischen 
Gottesvorstellungen der Antike, die mit Irrtümern ihres 
Welterkennens behaftet sind, im kopernikanischen Fort- 
schritt desselben als Aberglaube abzustreifen gelernt. 
Dieser Fortschritt hat den christlichen Gottesglauben nur 
förderlich berührt, nicht als ob er zu neuen, kosmologisch 
möglichen Gottesvorstellungen geführt hätte, sondern weil 
er die Richtung aufs Unendliche, Überschwängliche, Un- 
beschreibliche verstärkt hat, die dem Gottvaterglauben 
Jesu im tiefsten Grunde wesentlich ist. Wir bestimmen 
als die geschichtliche Grundlage der Gottesgelehrtheit 
nicht nur die eigentliche Offenbarungsgeschichte, den An- 
fang des Christentums, sondern das geschichtliche Ganze 


Uber den Gegenstand der Theologie. 231 


des christlichen Geisteslebens, weil in diesem Offenbarungen 
über die eigentliche Offenbarungsgeschichte sich vollziehen. 
Vor allem lässt Gott seit einigen Jahrhunderten von sich 
offenbar werden, dass seine Daseinsweise nicht so ist, wie 
Jesus glaubte. Im Gottesglauben Jesu war nicht alles 
absolut, sondern nur das rein Religiöse, d. h. von Gott 
als Liebe her Erlebbare. Weil der christliche Glaube zwar 
Gottes Charakter, aber nicht seine Daseinsweise absolut 
erkennt, ist auch die theologische Lehre von Gott nach 
dieser sog. metaphysischen Seite hin agnostizistisch. 


Mit diesem Agnostizismus ist nur die kritische Ein- 
sicht gemeint, dass kein Menschengeist erkennen kann, 
wie Gott es eigentlich macht, zu sein, was er wirklich ist: 
Liebe. Wenn man das Lehren von Gott als die charakte- 
ristische Höchstleistung der Theologie rühmt, mutet man 
ihr damit keine unkritische Auffassung von unsern Gottes- 
vorstellungen zu. Kant sagt hinter der oben erwähnten 
Bemerkung, Theologie sei „nichts weiter als die Kritik 
unsrer Vernunft in Ansehung der Begriffe, die wir uns 
von Gott machen“. Analog könnte man von der christ- 
lichen Offenbarungstheologie sagen, sie sei die Kritik des 
christlichen Gemeingeistes in Ansehung der Begriffe, die 
er sich von Gott macht. Ohne solche Kritik wäre die 
Lehre von Gott eben nicht wissenschaftlich, sondern aber- 
gläubisch. 


Solche Kritik unserer Gottesvorstellungen muss freilich 
nicht so negativ sein, dass das Lehren von Gott mitsamt 
dem Gottesglauben aufhört und nur eine „Religion inner- 
halb der Grenzen der Humanität“ bleibt. Von dem so 
betitelten Buch Natorps erschien im vorigen Jahre die 
zweite Auflage, vermehrt um ein Nachwort, das wieder 
dem Transzendenzanspruch der Religion sein Recht be- 
streitet. Uns interessiert noch mehr, was Klepl in dieser 
Richtung der Theologie anrät. Er handelte im 17. Jahrgang 
der ZThK. über „Religiöse Vorstellungen und religiöses 
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Gefühl“ und verteidigte dann diese Abhandlung!) ebenda, 
wobei er sehr gewagte Sätze aussprach. Er bestreite, dass der 
Fromme von der Wirklichkeit seines Glaubensgegenstandes 
lebt; die Festhaltung des Transzendentalen in der Religion 
werde allmählich unmöglich werden, wobei die Theologie 
werde folgen müssen; er sehe die Befreiung für die Theo- 
logie in der radikalen Lösung vom transzendenten Glaubens- 
objekt. Daran, dass ein umsichtiger jüngerer Theologe 
gegen die „als objektiv gesetzten transzendenten Vor- 
stellungen“ einen solchen exorbitanten Kampf führen kann, 
ist die Theologie nicht unschuldig. Sie hat in den letzten 
Zeiten zu wenig am Gottesbegriff gearbeitet, zu wenig die 
hier nötige Kritik der Vorurteile getrieben, der Vorurteile 
gegen seine aguostizistische Umbildung, der Vorurteile 
gegen die Festhaltung solcher Merkmale wie Persönlich- 
keit, ohne die er weder ethisch etwas taugt noch religiös. 
Es ist bezeichnend, dass in den 18 Jahrgängen der ZThK. 
nur etwa ein halb Dutzend Aufsätze sich ex professo mit dem 
Gottesbegriff beschäftigen, vor allem Reischles berühmte 
Abhandlung „Erkennen wir die Tiefen Gottes?* und Stein- 
manns ausgezeichnete Arbeiten ?). Wenn man die Theologie 
an ihre richtige Wesensbestimmung in ihrem alten Namen 
erinnert, so mag ihr das auch nahelegen, sich mehr auf 
die Theologie im engeren Sinne zu werfen, die Lehre 
von Gottes Wesen und Eigenschaften, und auch auf die 
Theodicee. J 

Die modernen Theologen haben es freilich auch sehr 
nötig gehabt, das Lehren von Gott auf sein Wirken in 
der Geschichte zu richten, in der eigentlichen Offen- 
barungsgeschichte, also am Offenbarungsbegriff zu arbeiten. 
Hier handelt es sich auch um Erkennbarkeit Gottes, auch 
hier sind neuestens von einem rührigen jüngeren Theologen 
ganz exorbitante Behauptungen aufgestellt worden. 


1) Ihren Inhalt veröffentlichte er auch wieder unter seinen 
1908 erschienenen Vorträgen „Zur Umbildung . des religiösen 
Denkens“. Die obigen Sätze stehen in der Zeitschrift S. 301 ff. 

2) Jene im 1., diese im 11., 12., 14. Jahrgang. 
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Gott, so sagten wir, wird in der Christentumsgeschichte 
offenbar. Ihr Anfang ist die eigentliche Offenbarungs- 
geschichte. Diese ist die Grundlage absoluter Erkenntnis 
Gottes als Liebe. Ja, in ihr wird Gott als die der Welt 
mächtige Liebe offenbar, nämlich dem Glauben an seine 
Auferweckung Jesu. Nein, wir wissen das „am dritten 
Tage wieder auferstanden von den Toten“ — so hat man 
voriges Jahr in der Allgem. ev.-luth. Kirchenzeitung lesen 
müssen. In einem Artikel des Studieninspektors Fischer 
über „Glauben und Wissen im Streit um die Auferstehung 
Jesu“ (Nr. 8—10) wird diese als sinnenfälliges Ereignis, 
als empirische Tatsache bezeichnet; hinsichtlich ihrer ob- 
jektiven Wirklichkeit gebe es keinen höheren und anderen 
Weg der Erkenntnis und der Gewissheit als den einer 
geschichtlichen, theoretischen Feststellung; mit dem reli- 
giösen Erkennen werde man nur der religiösen Kraft der 
an sich feststehenden Tatsache inne. Gott habe eben 
„in besonderen Ereignissen innerhalb der Offenbarungs- 
geschichte ganz sinnenfällig in die Welt eingegriffen“, 
Der modernen Verschiebung aller Erscheinungen der 
christlichen Geschichte in das subjektiv-religiöse Gebiet 
müsse entgegentreten „ein exakt-theoretisches Urteilen 
über exakt geschichtliche sinnenfällige Tatsachen unserer 
christlichen Religion“. 

Dieser Fall Fischer ist bereits durch Ihmels erledigt '). 
Deshalb wende ich mich gegen einen Aufsatz Kunzes von 
1907 über „Des Glaubens Grund in der Wirklichkeit“ 
in der Neuen Kirchl. Zeitschr. (S. 518 ff.)*). Auch er be- 
stimmt die geschichtliche Grundlage der Gottesgelehrtheit 
zu wissensmässig. Das, woraufhin wir an den unsicht- 


1) Die christliche Wahrheitsgewissheit. ?1%8, 325 f.; vgl. 
auch Th. Kaftans Aphorismen dazu in jener Kirchenzeitung 1908, 
Nr. 12. 

2) Man vgl. auch seinen Artikel „Die Gewissheit von der 
Offenbarung“ in der Allgem. evang.-luther. Kirchenzeitung 1905, 
Nr. 20—22. 
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baren Gott glauben, ist eine objektive, unabhängig vom 
Glauben und ausser ihm vorhandene, innerweltliche Wirk- 
lichkeit, bildet einen Bestandteil derjenigen Wirklichkeit, 
die auch ohne Glauben irgendwie erfahrbar ist. Es ist 
die Offenbarungsgeschichte. Sie ist der Grund, den der 
christliche Glaube in der Wirklichkeit hat, um daraufhin 
seine Aussagen in betreff Gottes zu tun. Sie ist nichts, 
zu dessen Erfassung schlechthin erst Glaube im religiösen 
Sinne, Glaube an Gott notwendig wäre, nein, sie ist auch 
unabhängig vom Glauben vorhanden und „empirisch nach- 
zuweisen“. Allerdings hat die Offenbarungsgeschichte eine 
sie spezifisch auszeichnende, religiösen Glauben weckende 
Eigenart. Diese kann nur darin gefunden werden, dass. 
sie Gott kund macht. Sie tut dies erstens, indem sie selbst 
mit dem Anspruch an uns herantritt, von Gott zu kommen 
und ihn uns kund zu machen. Diesem ihrem eigenen 
Offenbarungsanspruch haben wir durch gläubige An- 
erkennung Recht und Folge zu geben. Zweitens macht 
die Offenbarungsgeschichte Gott kund und fassbar, inso- 
fern er als Weltherr darin Wunder tut. In aller übrigen 
Geschichte kann man Gottes Wirken übersehen, in dieser 
Geschichte drängt er sich als der alles bestimmende Faktor 
auf. Seine Wunder gehören nach den Grundsätzen ge- 
schichtlicher Überlieferung zu der als Geschichte von uns 
anzuerkennenden Wirklichkeit. Es ist gar keine historische 
Beweisführung nötig, um die geschichtliche Wirklichkeit 
der Wunder darzutun, nein, sie ist „so gesichert, wie es 
Geschichte nur sein kann... Trotz aller Einreden dürfen 
wir sagen: Die Auferstehung Jesu Christi von den Toten 
steht als geschichtliches Ereignis fest, wenn überhaupt 
etwas geschichtlich feststeht. Rechnet man ihren Reflex 
in ihren unmittelbaren, gewaltigen Wirkungen hinzu, „dann 
muss sogar gelten, dass es in der Weltgeschichte kein 
besser bezeugtes Ereignis gibt“. Durch die geschichtliche 
Überlieferung kommt dieses Zentralwunder wie die ganze 
wunderbare Offenbarungsgeschichte an uns heran. Die 
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Zeugen sind glaubwürdig, aber dieses Glauben, d. h. Für- 
wahrhalten der Zeugenangaben und Anerkennen ihres In- 
halts als Wirklichkeit hat mit dem religiösen Glauben an 
Gott nichts zu tun. Das historische Fürwahrhalten und 
das religiöse Glauben liegen so weit auseinander wie 
Himmel und Erde. Den religiösen Glauben wirkt Gott 
durch das Mittel der ins Wort des Zeugnisses gefassten 
=- Offenbarungsgeschichte, die durch ihre Eigenart zum 
Glauben anregt. So weit Kunze. 

Ich beurteile hier nicht alles, was er tiber assensus 
und fiducia sagt. Ihre Entstehung und ihr Verhältnis war 
nicht sein Thema. Ich lege nur den Finger darauf, wie 
sehr er davon überzeugt ist, dass der unsichtbare Gott in 
der Offenbarungsgeschichte kund und fassbar werde, dass 
er sich in ihr als der alles bestimmende überweltliche 
Faktor aufdränge. Sie gilt ihm einfach als unbegreiflich, 
wenn man nicht auf Gott als bewirkende Ursache zurück- 
geht. Wer ihrer Aufforderung, Gott in ihr zu finden, 
sich verschliesst, „wer in ihr nicht Gottes Werk sehen 
will“, der muss ihre Geschichtlichkeit bestreiten. Kunzes 
Grundüberzeugung ist die empirische Nachweisbarkeit der 
Wunder, in denen sich Gott als Weltherr zu erkennen 
gibt. Danach hat der unsichtbare Gott eine gewisse Sicht- 
barkeit für jeden, der nur hören will auf die Zeugen 
seiner Wunder. Dass deren Wunderberichte auch anders 
begriffen werden können denn als irrtumslose Zeugnisse 
für wirkliche Gottestaten, will Kunze nicht zugeben. Mit 
einer anderen Auffassung der Tatsachen komme man nicht 
zurecht. | 

Diese massive Offenbarungstheorie fühlt sich selbst 
von der modernen Theologie dadurch unterschieden, dass 
für diese als Offenbarung im wesentlichen die religiösen 
Ideen und Vorstellungen in Betracht kämen. Die kirchliche 
Theologie dagegen sehe die Offenbarung vor allem auch in 
einem geschlossenen Zusammenhange äusserer Tatsachen, 
mit denen freilich eine entsprechende Entwicklung der 
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religiösen Ideen zusammenhänge (AELKZ. 05, 467). Ge- 
brauchen wir lieber „Glaube“ für das Ganze der religiösen 
Erlebnisse, Ideen und Willensmotive, so treten wir aller- 
dings dafür ein, dass nur menschlicher Glaube in der 
Offenbarungsgeschichte das empirisch Nachweisbare ist, 
nicht aber äussere Gottestaten. „Des Glaubens Grund in 
der Wirklichkeit“ ist eine Glaubensgeschichte. Ihr Zentrum 
ist der Glaube Jesu. Seine Vergegenwärtigung durch das 
Neue Testament ist dasjenige Mittel der Innewirkungen 
Gottes in den einzelnen Christenherzen, unter dessen Ein- 
fluss Er ihnen endgültig gewiss und offenbar wird. Im 
Verkehr mit dem Jesus der Evangelien, der an sich als 
Gottes Stellvertreter glaubte, erleben wir selbst ihn als 
solchen. Wir können ihn nicht zum Herrn und Heiland 
unserer armen Seele haben, ohne seinen Gott und Vater 
zu unserm Gott und Vater bekommen zu haben. Wir 
‘ können mit Jesus als unserm Herrn und Heiland nicht 
eingelebt und verwoben sein, ohne in ein Leben und 
Weben und Sein in dem gehoben zu sein, mit dem er 
eins ist als sein Stellvertreter. Von der Stellvertreter- 
einheit Jesu mit Gott glauben wir natürlich, dass dieser 
selbst sie zustande gebracht hat durch ein weltherrliches 
Wunderwirken in der Welt, das wir an Wert ruhig neben 
die Schöpfung stellen. Was wären die vernünftigen Ge- 
schöpfe ohne absolute Erkenntnis des Charakters ihres 
Schöpfers? Dieser hat sie zustande gebracht im Gott- 
vaterglauben Jesu. Ist uns Jesus so ungeheuer gross ge- 
‚worden, so werden uns von seinem Glauben aus allerdings 
auch äussere Gottestaten in der Offenbarungsgeschichte 
glaubhaft. Hat Jesus geglaubt, dass ihm Gott bei seinen 
Krankenheilungen wunderbar half, so lässt ein „Gefangener 
Christi Jesu“ diesen Glauben wohl nicht hinwegdeuten als 
Funktion seines antiken Wunderglaubens, sondern fühlt 
ihn als beweisend für wirkliche „Eingriffe“ Gottes). 


1) Vgl. meinen Volkshochschulkursus „Jesus und seine Predigt“. 
1908, 42 ff. 
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Aber es ist kurzsichtig, wenn: man auch nur von Jesu 
Auferstehung nicht zugeben will, dass sie nicht ohne den 
Glauben an ihn feststeht. Der Auferstehungsglaube der 
Jünger Jesu erklärt sich nicht ohne ihren Glauben an 
das, was er hatte sein und werden wollen, und der Auf- 
erstehungsglaube des Paulus erklärt sich auch nicht nur 
aus seinem Schauen (1. Kor. 9, 1. 15, 8), sondern auch 
aus jener Offenbarung „in ihm“ (Gal. 1, 16), die seinen 
Jesushass zum Glauben umschuf, der das Schauen mit 
bedingte. Und was: unsern eigenen Glauben an die Auf- 
erstehung Jesu Christi von den Toten anbetrifft, ruht er 
auf den Zeugenangaben etwa mehr als darauf, dass uns 
der irdische Jesus durch all seine Herrlichkeit seines 
eigenen Glaubens an seine Erhöhung teilhaftig gemacht hat? 

Wir unsrerseits sind also auch überzeugt, dass zur 
Offenbarungsgeschichte äussere Gottestaten gehören; aber 
ihrer innewerden kann nur der Glaube. Es ist ganz un- 
haltbar, was Richard Rothe sagte: Gott trete mittelst einer 
unzweideutig übernatürlichen Geschichte selbst als han- 
delnde Person in die natürliche menschliche Geschichte 
ein, so dass er auch dem natürlich sündigen Menschen 
evident werden könne. Auch in Seebergs neuer Schrift. 
„Offenbarung und Inspiration“ (1908, 21) fällt mir auf, 
wie mit Gott in der Geschichte da gerechnet wird, wo 
die Entwicklung des Offenbarungsbegriffs beginnt. Die 
Menschen, die den biblischen Ideenkomplex „zuerst emp- 
funden haben, sind zu diesem Erlebnis dadurch gekommen, 
dass sie bestimmte geschichtliche Anregungen empfingen. 
Der Gott Israels. hat sein Volk aus. dem Diensthaus- 
Ägypten geführt, er hat seinem Volk ein Gesetz gegeben,. 
er hat ihm geholfen in mancherlei Nöten. An diesen Tat- 
sachen der Geschichte wurde man inne seiner allmächtigen. 
Gegenwart, seiner Gnade: und Treue“. So kann der Vor- 
gang, dass Menschen Gottes und seiner Eigenschaften 
innewurden, doch nur beschrieben werden, wenn an- 
genommen wird, dass Gott. als ganz unzweideutig erkenn- 
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barer Faktor Geschichte machte. Auf die Frage: Woher 
wusste man denn, dass Gott, der doch wohl unsichtbar 
ist, der Volksbefreier war? wird gar nicht reflektiert, weil 
von vornherein mit augenfälligen Wundertaten gerechnet 
wird. Dieser Begriff taucht denn auch bei Seeberg gleich 
im nächsten Satze auf, und auf der nächsten Seite (22 u., 
vgl. auch 24/5) lesen wir, dass sich die Tatsachen. der 
Offenbarungsgeschichte von dem gewöhnlichen oder regel- 
mässigen Zusammenhang des Geschehens wunderbar ab- 
heben. Wer wie wir zwar auch von äussern Wundern in 
der Offenbarungsgeschichte überzeugt ist, aber nicht da- 
von, dass sie allgemein evident waren, der wird die Ent- 
wicklung des Offenbarungsbegriffs nicht mit Gott in der 
Geschichte, sondern mit Gott im Innern der Propheten 
beginnen und deutlich aussprechen, dass Er hier erst den 
Glauben — auch wunderbar! — schuf, der allein Ihn in 
der Geschichte überhaupt erkennen konnte). 


Also eine erhabene Glaubensgeschichte ist des Glaubens 
nachweisbarer Grund in der Wirklichkeit und deshalb die 
geschichtliche Grundlage der Gottesgelehrtheit. Bei dem 
Begriff „Glaubensgeschichte“ übersehen wir nicht solche 
Ereignisse wie das Sterben und Auferstehen Jesu. Denn 
der geistige Gehalt der Leidensgeschichte Jesu bestand 
darin, dass er seinen Glauben an Gott und von sich selbst 
durchkämpfte gegen den Fehlglauben seiner Feinde, wo- 
durch er die Sünde richtete und von ihr erlöste?). Die 
Auferweckung Jesu aber ist eben nur dem Glauben gewiss, 
ihre Bezeugung ist Bezeugung eines durch Glaube mit- 
bedingten Erlebnisses, gehört also in die Glaubens- 
geschichte. | 

Für die Gottesgelehrtheit, die von Gott auf Grund 
der Glaubensgeschichte lehrt, rührt diese natürlich von 
seiten ihrer Ursache aus dem Transzendenten her: Gott 


1) Vgl. meine Ausführungen a. S. 2291 a. O. S. 38 ff. 
2) Vgl. die Andeutungen ebenda S. 43, 64 Mitte. 
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gilt der gottesgläubigen Gottesgelehrtheit als der Schöpfer 
des absoluten Gottvaterglaubens Jesu. 

Gibt es denn auch atheistische Theologie? Wenn es 
solche gibt, da muss wohl die ganze nicht atheistische 
Theologie sich selbst nicht mehr anders definieren wollen 
denn als Gottesgelehrtheit, um gegen die törichte Schwester 
Front zu machen. Gibt es diese? Schaeder!) nennt sie 
Gottes Strafgericht für die auf halbem Wege stehen 
bleibende moderne Theologie. Er klagt so: „Man plädiert 
heute in der entschlossenen, konsequenten Gefolgschaft 
Kants bereits für eine atheistische Theologie, eine Theo- 
logie, die als solche von Gott nichts weiss.“ 

Ich glaube nicht, dass man das so tragisch nehmen 
muss, was im Jahrgang 1905 der „Christl. Welt“ Pfarrer 
Paul Jaeger und Rade vertreten haben. Lütgert hatte in 
einer Debatte den Vertretern der „historischen Methode“ 
der Theologie den Vorwurf atheistischen Denkens, athei- 
stischer Methode gemacht, sofern sie in der Geschichts- 
forschung den Gottesgedanken suspendierten. Jaeger 
übernahm das Schlagwort, weil daran etwas Wahres, aber 
nichts Schreckliches sei. Bei ihrer historisch- kritischen 
Arbeit müsse auch die Theologie die religiös indifferente 
„historische* oder „immanente“ Methode anwenden. Da 
komme es auf das Wissen an, und so gewiss Gott und 
sein Wirken auch in der Theologie nicht wissbar sei, so 
gewiss könne er für die theoretisch - wissenschaftliche 
Methode der Feststellung des Wissbaren nicht existieren. 
Das sei die Schwierigkeit für die Theologie, dass ihr 
eigentlicher Hintergrund sich der Wissenschaft entziehe 
und überhaupt nur persönlicher Stellungnahme erschliesse ; 
aber um so mehr müsse sie das, was in die Wissenschaft 
hineinragt, die Religionsgeschichte, wirklich mit jener 
Methode erforschen, die grundsätzlich nur mit den im 
geschichtlichen Weltprozess liegenden Kräften rechnet. So 


1) a. S. 2291 a. O. S. 18. 
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erhalte man ein reinliches Bild der wissbaren Seite des 
religiösen Phänomens. Was auf dieser Grundlage mit 
Spekulation weiter aufgebaut wird, sei eine andere Frage. 
Bringe man aber in die Geschichtsforschung Gott als 
Koeffizienten hinein, so vermische man Wissenschaftlich- 
keit und Religiosität, und diese Inkonsequenz bei der 
Arbeit sei die abzulehnende „dogmatische“ Methode. So 
weit Jaeger. 

Rade stellte sich grundsätzlich auf seinen Standpunkt, 
betonte aber, dass seine Ausführungen von einer bewussten 
Einseitigkeit gewesen seien, und dass man das nicht von 
ihnen erfundene Schlagwort „atheistisches Denken in der 
Theologie“ in Anbetracht seiner Missverständlichkeit doch 
lieber meiden solle. 

Der wichtigste Angriff gegen Jaeger kam von 
Schlatter!). Dieser hat trotz kleiner Ungerechtigkeiten 
gegen jenen im allgemeinen damit recht, dass so einseitige 
und unvollständige Ausführungen über die Funktionen 
der Theologie nicht sachgemäss sind. Über die Funktion 
der Theologie in bezug auf ihren „eigentlichen Hinter- 
grund“ so Ungenügendes zu sagen, ist ein sachlicher 
Fehler. Aber etwas Richtiges sieht Schlatter (S. 556) in 
einem Punkte, woran auch ich noch in anderer Hinsicht 
als er das anknüpfen kann, was ich haltbar finde an der 
Rede von einer atheistischen Methode in der Theologie. 

Jaeger meint, es müsste an sich schon interessant. 
sein, zu sehen, wie das ganze grosse Gebiet der Religions- 
geschichte mit Einschluss des Christentums sich unter 
atheistischer Beleuchtung ausnimmt. „So liefern wir die 
uns heiligen Gebiete der Geschichte ohne Vorbehalt der 
historischen Methode aus, um zu erfahren, was die Wissen- 
schaft darüber zu sagen weiss. Unser Urteil behalten wir 
uns vor.“ Es ist nicht nur interessant, sondern bis zu 


1) „Atheistische Methoden in der Theologie“ in seinen Bei- 
trägen IX, 1905, 537 ff. i 
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einem gewissen Punkte sogar sachgemäss, wenn die 
Theologie bei ihrer historischen Funktion die atheistische 
Methode als kritisches Forschungsprinzip handhabt. Denn 
es ist etwas Wahres an Jaegers Protest gegen die Ver- 
mischung von Wissenschaftlichkeit und Religiosität, gegen 
eine „religiöse Wissenschaft“. Unter einer „religiösen 
Wissenschaft“ kann man eine Wissenschaft verstehen, die 
es so macht, wie die Juden nach jener berühmten Stelle 
im Theologisch -politischen Traktat Spinozas!): „Judaei 
nunquam causarum mediarum . . . faciunt mentionem, nec 
eas curant, sed religionis .. . causa ad Deum semper re- 
currunt.“ Aber auch die theologische Geschichtsforschung 
soll sogar in der Geschichte der biblischen Religionen erst 
einmal nach den wissbaren causae mediae forschen, als ob 
jene nicht aus göttlicher Offenbarung stammten. Gott und 
seine Offenbarung sind keine profanhistorischen Erklärungs- 
mittel. Auch der theologische Geschichtsforscher mag zu- 
nächst darauf verzichten und statt aus göttlicher Kausalität 
aus religiös-sittlicher Originalität und Genialität erklären, 
über die Lamprecht sagt?): „Es handelt sich nicht — wie 
Transzendentarier immer wieder glauben machen wollen — 
um eine besondere Kraft aus der Höhe, um den Odem, 
den die Elohim Sonntagskindern nach der allgemeinen 
Schöpfung des Menschengeistes noch besonders und persön- 
lich einblasen.“ Aber welchen Wert hat das atheistische 
- Forschen für die Theologie? für die Theologie, der wir 
unsererseits keineswegs jedes Rekurrieren auf Gott bei 
ihrer historischen Funktion wehren wollen? Angenommen, 
dass sich alles in der biblischen Religionsgeschichte mehr 
oder weniger gut mit der atheistischen Methode erklären 
lässt, so nötigt sie die Theologie zur Kritik des christ- 
lichen Gemeingeistes (vgl. oben S. 231) in Ansehung der 
Punkte, wo er religionis causa ad Deum recurrit. Der 


1) cap. 1 opera edd. van Vloten et Land ? I, 359. 
3) Moderne Geschichtswissenschaft. 1905, 100. 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 3. 16 
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Christ soll erkennen wollen, wie es in der ganzen 
biblischen Religionsgeschichte wirklich gewesen ist. Er 
mag sich selbst zu besinnen lernen, wo sein Glaube wirk- 
lich an Gottes Offenbarungswirken glauben muss und wo 
er an dieses nicht, wie die irrtumsfähigen biblischen 
Manner selbst, glauben muss. An vielen Punkten z. B., 
wo der theologische Geschichtsforscher zunächst atheistisch 
an eine subjektive Vision gedacht hat, braucht er dann 
nicht religionis causa auf den Standpunkt des Glaubens 
hiniiberzutreten und den Vorgang als objektive Vision zu 
deuten und darzustellen. Damit die theologische Geschichts- 
forschung auch von der nichttheologischen, atheistischen 
Wissenschaft anerkannt und benutzt wird, muss der theo- 
logische Historiker allemal den Punkt ganz deutlich merken 
lassen, von wo ab er theologisch tiber das Wissbare hinaus- 
schreitet und mit dem Gottesgedanken operiert. An jener 
Anerkennung seitens der andern Wissenschaften liegt uns 
um der Sache willen. Die Theologen sind die eigentlichen 
Sachverständigen in bezug auf die biblische Religions- 
geschichte und müssen deshalb wünschen, dass ihre Re- 
sultate als die besten von den andern Wissenschaften 
benutzt werden !). 

Dass wir kritisch sein wollen beim Hineinbringen 
Gottes in die historische Theologie, wird uns den Vorwurf 
der Inkonsequenz seitens eines Vertreters der „histo- 
rischen“ Methode wie Jaeger nicht ‘ersparen. Er wird © 
als „dogmatische“ Methode auch die unsrige ablehnen. 
Nun will er zwar das „historisch“ gewiss nur a parte 
potiori verstanden wissen, aber er hat sich eben nur in 
ungenügender Weise über die Funktion der Theologie 
in bezug auf ihren „eigentlichen Hintergrund“ ge- 
'äussert?). 


1) Vgl. a. S. 236! a. O. S. 5f. und die Bemerkungen über Glaube 
und Wissen S. 20 f., 28 f., 42. 

2) Mit „Unser Urteil behalten wir uns vor“ schliesst Jaeger 
den S. 240 zitierten Satz. Über theologisches, dogmatisches Urteilen 
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Uns gilt die dogmatische Funktion als potior und als 
theologisch an der historischen tiberhaupt erst das Hin- 
einbringen des Gottes- und des Offenbarungsgedankens. 
Jedenfalls ist Schlatters Satz (S. 552) unumstösslich: „Wenn 
es einmal wirklich dahin kommt, dass .. . unsere Exe- 
geten das Neue Testament erklären wie Homer mit ent- 
schlossener Ausstossung jedes auf Gott gerichteten Ge- 
dankens, dann ist es mit den theologischen Fakultäten 
vorbei.“ Und wie sagt denn übrigens Troeltsch selbst !)? 
„Die theologische Fakultät als solche dient auf Grund der 
Religionsphilosophie der Gestaltung normativer Religions- 
ideen und schöpft sie aus der religionsphilosophisch be- 
gründeten Geltung der christlichen Grundideen; ohne 
das hätte siekeinen Lebenszweck.“ Auch Wernle 
hat neuestens in seiner „Einführung in das theologische 
Studium“ (1908, 281 f.) vortrefflich wider die Auflösung 
der wissenschaftlichen Theologie in Historismus geredet: 
„Soll die ganze historische Theologie nicht zuletzt lediglich 
die Beute der Antiquare und Hypothesenjäger werden und 
alles Ernstes und aller Tiefe verlustig gehen, so bedarf 
sie des engsten Zusammenschlusses mit der systematischen 
Theologie“ usw. 

Also meiden wir lieber das missverständliche Schlag- 
wort „atheistische Methode in der Theologie“! Das volle 
Gegenteil hat neuestens für die Behandlung des Alten 
Testaments Paul Volz in seiner Schrift über „Mose“ 
(1907, 7 ff.) empfohlen. Er will den Faktor Gott und 
Offenbarung für den Wissenschaftsbetrieb benutzt sehen. 
„Wir nennen unsere Betrachtung eine theologische, weil 
wir bei dem Studium des Alten Testaments und der 
israelitisch - jüdischen Religion in der wissenschaftlichen 
Arbeitsmethode bewusst von der Tatsache der göttlichen 


sich auszulassen, hat er auch in Nr. 7 und 8 seines Schlusswortes 
ChrW. 05, 805 ff. versäumt. © 
1) Die Trennung von Staat und Kirche usw. Prorektoratsrede. 
1906, 49. u | 
16* 
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Offenbarung ausgehen.“ „Wenn das Dasein und die 
Offenbarung Gottes für den Glauben feststeht, sollte dann 
nicht bei der wissenschaftlichen Erforschung der Religion 
diese Glaubensvoraussetzung der Ausgangspunkt sein 
dürfen? Kann einer, dem Gott Lebensmacht für den 
Glauben ist, bei der wissenschaftlichen Untersuchung von 
dieser Lebensmacht absehen? Ist es nicht für einen 
solchen Pflicht, den Lebensäusserungen Gottes in der 
Religion der Menschen gerade auch mit wissenschaftlichen 
Mitteln und in wissenschaftlicher Weise nachzuspüren und 
sie wissenschaftlich darzustellen? Nicht so, dass an allen 
Orten und mit lauten Tönen von dem Faktor Gott und 
Offenbarung gesprochen würde, aber so, dass dieser 
Glaubensgedanke den inneren Habitus bildet, mit dem 
wir an die wissenschaftliche Untersuchung herantreten und 
in dem die ganze Untersuchung geführt wird, bewusst und 
offenkundig.“ Volz bedauert also, dass die strenge moderne 
Wissenschaft eine verhängnisvolle Scheidung zwischen 
Glauben und Wissenschaft macht. Sie sei aber nicht 
konsequent. Wie er hier exemplifiziert, ist merkwürdig. 
„Würde es sich um eine Erforschung Luthers handeln, 
um die Darstellung seines geheimnisvollen religiösen Er- 
lebnisses, so würde diese strenge Wissenschaft von der 
Voraussetzung der göttlichen Realität und Wirkung als 
etwas Selbstverständlichem ausgehen und die wissenschaft- 
liche Aufgabe darin sehen, zu beschreiben, wie die Auf- 
nahme der göttlichen Einwirkung in Luther vorbereitet 
wurde, wie sie vor sich ging und was sie für eine Gestalt 
annahm!).*“ Ich scheine diese Exemplifikation nicht zu 


1) Volz fährt S. 12 fort: „Sie würde das bei Luther so 
machen, weil Luther uns noch nicht historisch gegenübersteht, 
sondern noch fast wie zeitgenössisch für uns ist.“ S. 14 kommt er 
darauf so zurück: „... gerade so, wie wir, wenn wir an die 
Persönlichkeit und an das Werk Luthers herantreten, diese lebendige 
Gotteskraft wissenschaftlich und grundsätzlich, selbstverständlich 
und stillschweigend von vornherein und bis in alles hinaus im 
forschenden Bewusstsein mitfihren.“ 
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verstehen, da ich sie sonst allzu unrichtig finden müsste. 
Aber jedenfalls ist so viel deutlich, dass Volz zwar „mit 
der lebendigen Gotteskraft gerade bei der wissenschaft- 
lichen Untersuchung als mit dem bedeutendsten Mittel der 
Erklärung und Darstellung rechnen,“ aber keineswegs eine 
bequeme Deus-ex-machina-Methode befolgen will, sondern 
„auf der Basis dieser Glaubensvoraussetzung ... alle 
psychologischen und völkerpsychologischen, religions- und 
kulturgeschichtlichen Hilfsmittel benützen, die einen reli- 
giösen Heros und seine Zeit uns menschlich verständlich 
machen können“. Er scheint mir nicht recht zu unter- 
scheiden zwischen Forschung, Untersuchung einerseits und 
Gesamtanschauung, Erklärung, Darstellung anderseits. Aber 
in zweierlei stimme ich ganz mit ihm überein, erstens 
darin, dass eigentlich erst die Deutung der Glaubens- 
geschichte aus dem Glauben an den Faktor Gott und 
Offenbarung den Theologen macht. Man lasse sich nur 
von dem gelehrten schwäbischen Pfarrer bei seinem Über- 
gang in die Lehrtätigkeit — sein Buch ist Tübinger 
Habilitationsschrift — an die „Pflicht“ mahnen, „dass 
dieser Glaubensgedanke den inneren Habitus bilde,* in 
dem wir das Alte Testament behandeln. Das muss nicht 
zu pastoraler Wissenschaft führen, sondern verträgt sich 
mit Kritik und „Sachlichkeit“ !), Es sei aller Wissenschaft 
„offenkundig“, dass wir nur unsern unerschütterlichen 
Glauben an den Faktor Gott und Offenbarung gegen 
menschlichen Aberglauben freizustellen bezwecken, wenn 
wir — vgl. oben S. 241 — erst einmal profanhistorisch, 
mit „atheistischer Methode* nach dem Wissbaren in der 
alttestamentlichen Religionsgeschichte forschen. Auch darin 
stimme ich zweitens mit Volz? ganz überein, dass jener 


1) Vgl. Mulerts Auseinandersetzung (ZThK. 1908, 325 ff.) mit 
Dunkmann (NkZ. 1908, 255 ff.), zu der ich hier nicht mehr Stellung 
nehmen kann. 

2) §. 10 berücksichtigt er stillschweigend Jaeger ChrW. 
07, 363/4. 
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Begriff der Wissenschaft, wonach sie es nur mit dem 
beweisbar Wirklichen, also nicht mit Gott und Offenbarung, 
zu tun hat, sehr der Prüfung bedarf. 

Bevor ich hierüber noch ein Wort sage, lasse ich 
mich von Volz’ prinzipiellen Ausführungen daran erinnern, 
noch einmal auf den Umfang der Glaubensgeschichte 
zurückzukommen, auf Grund deren die Theologie über 
Gott lehrt. Wir haben dabei bis jetzt nur an die Christen- 
tumsgeschichte gedacht. Volz’ Eintreten für die theologische 
Behandlung des Alten Testaments hat auch eine Spitze 
dagegen, dass man dieses einseitig auf Christus hin be- 
trachte und werte; vielmehr ständen die alttestamentliche 
Frömmigkeit und ihre Äusserungen für sich da und seien 
„teilweise selbständige und unentbehrliche Ergänzung zu 
der Lebensäusserung Gottes in Christus“. Dies würde ich 
für eine Überschätzung des israelitisch-jüdischen Glaubens 
halten, wenn es auf unentbehrliche Ergänzung der absoluten 
Gotteserkenntnis Jesu Christi bezogen würde — „den 
Vater kennt niemand als nur der Sohn“. Nicht als 
Ergänzung zu der Lebensäusserung Gottes in Christus, 
sondern nur zu ihrem richtigen Verständnis ist der Lehre 
von Gott die israelitisch-jüdische Religionsgeschichte un- 
entbehrlich. Und weil diese die in Christus geschehene 
Erlösung vorbereitete, muss man sie als eine spezifische, 
„übernatürliche“ Offenbarung Gottes mit der in Christus 
zusammenfassen !). Aber, wie auch Volz, glauben wir mit 
der religionsgeschichtlichen Schule, dass auch in der natür- 
lichen Entwicklung der Religion Offenbarung Gottes und 
Gemeinschaft mit ihm nicht fehlt. Die allgemeine Religions- 
wissenschaft ist jedoch nur Hilfswissenschaft der Theologie, 
nicht so zu ihr gehörig wie die israelitisch-jüdische Reli- 
gionshistorie. Dass niemand den Vater kenne als nur 
der Sohn, gilt natürlich erst recht gegen ausserbiblische 
Gotteserkenntnis. Die Glaubensgeschichte, auf Grund deren 


1) Vgl. a. S. 2291 a. 0. § 20. 
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die Theologie über Gott lehrt, ist also die israelitisch- 
jüdisch-christliche. | 

Und nun noch zum Schluss ein Wort über „Wissen- 
schaft von Gott“. Kann man, da Gott nicht wiss- 
bar ist, von Gotteswissenschaft reden? Es ist „ein ver- 
messener Name,“ sagt Kant), und Kaftan hat den Ein- 
druck, als müsste jeder davor, dass es eine Wissenschaft 
von Gott geben kann, „als vor einer Profanierung des 
Heiligen und dem Tod der wahren Gotteserkenntnis förm- 
lich zurückbeben“. Wir können uns hier nicht noch 
über den Begriff der Wissenschaft verständigen, der durch- 
aus nichts unmittelbar Evidentes ist. Es wird wohl richtig 
sein, überall dort Wissenschaft zu sehen, wo in kritisch- 
methodischer Weise sei es allgemeingültige, sei es persön- 
lich bedingte Erkenntnisse von Wirklichem logisch-syste- 
matisch bearbeitet werden. Gott ist Wirklichkeit, zwar 
nicht wissbar, aber erkennbar im Glauben, der nur nicht 
jedermanns Ding ist, sondern persönliche Vorbedingungen 
hat. An etwas anderes als an eine Glaubenswissenschaft 
von Gott denkt man ja nicht. Nur wer aus intellektua- 
listischem Vorurteil bestreitet, dass es mehr als einen Weg 
zur Fülle der Wirklichkeit gibt, dürfte donnern gegen 
den Begriff einer Glaubenswissenschaft von einem Wirk- 
lichen. 

In Deissmanns vorjährigem Buch „Licht vom Osten“ 
liest man®), dass die Würde der in Genossenschaften 
organisierten Theologen im Kaiserkult Kleinasiens etwas 
ganz Gewöhnliches war; man habe sie sich wohl als die 
offiziellen Festprediger vorzustellen; Gottesherold sei 
vielleicht die beste Übersetzung des Wortes Seoddyoc; im 
Wort Theolog sei die prophetische Bedeutung die ursprüng- 
liche, die bei uns vorwiegende doktrinäre sei die sekundäre. 


1) a. a. O.; Kaftan, ZThK. 1891, 525. Was Ihmels NkZ. 1905, 
305 f. gegen Kaftan sagt, finde ich ganz zutreffend. 

2) S. 252 f., 278; vgl. dazu Harnack, Dogmengeschichte ° I, 
4823 (Natorps Abhandlung erschien 1888). 
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Dann wären die Prediger, die praktischen Theologen, 
die Theologen in des Wortes ursprünglichem, antikem 
Sinne. Mögen sie auch uns theoretische, doktrinäre Theo- 
logen teilhaben lassen an den Rechten und Pflichten ihres 
Würdenamens wenigstens als Gottes-gelehrte, die als 
Gegenstand ihrer Wissenschaft rühmen: Gott. | 


K. Thieme. 


H. Gunkels israelitische Literaturgeschichte. 


Einen für den Theologen besonders wertvollen Teil 
der im Erscheinen begriffenen „Kultur der Gegen- 
wart“ bildet der Band, der sich mit den orientalischen 
Literaturen !) befasst. Der Band wird eingeleitet durch 
eine sehr geistvolle, bei aller Knappheit äusserst reich- 
haltige, für den Laien aber doch recht schwer verständ- 
liche Abhandlung von Erich Schmidt über „Die Anfänge 
der Literatur und die Literatur der primitiven Völker“ 
(S. 1—27). Dann folgt eine kurze, aber ausgezeichnete 
Übersicht über die ägyptische Literatur von Ad. Erman 
(S. 28—39). Daran schliesst sich die Behandlung der 
westasiatischen, und zwar zunächst der semitischen Lite- 
raturen (S. 40—159). Hier hat C. Begold die babylonisch- 
assyrische Literatur (S. 40—50), Herm. Gunkel die israe- 
litische (S. 51—102), Theod. Nöldeke die aramäische (S. 103 
bis 123) und äthiopische (S. 124—131) und M. J. de Goeje 
die arabische Literatur (S. 132 — 159) behandelt. Dann 
folgt die Gruppe der indo-arischen Literaturen (S. 160 
bis 268). R. Pischel hat hier die Übersicht über die 
indische Literatur (S. 160—213), K. Geldner die über die 


1) Die orientalischen Literaturen mit Einleitung, die Anfänge 
der Literatur und die Literatur der primitiven Völker von Erich 
Schmidt, A. Erman, C. Bezold, H. Gunkel, Th. Nöldecke, M. J. 
de Goeje, R. Pischel, K. Geldner, P. Horn, F. N. Finck, W. Grube, 
K. Florenz. [Die Kultur der Gegenwart, Teil I, Abteilung VIL] 
Berlin und Leipzig, B. G. Teubner. 1906. IX u. 419 S. 12 Mk. 
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altpersische (S. 214—234) und P. Horn die über die mittel- 
persische (S. 235—241) und neupersische Literatur (S. 242 
bis 268) gegeben. Daran schliessen sich Übersichten über 
die türkische Literatur (S. 269—281) von P. Horn und 
tiber die armenische (S. 282—298) und georgische Literatur 
(S. 299—311) von Nie. Finck. Den Schluss endlich bildet 
eine Übersicht über die ostasiatischen Literaturen (S. 312 
bis 401). Hier hat W. Grube die chinesische (S. 312—359) 
und K. Floreng die japanische Literatur (S. 360 — 401) 
behandelt. Beigegeben ist auf S. 402—419 ein auf sämt- 
liche Teile bezügliches sehr dankenswertes Register. 

Dass es überall hervorragende Meister ihrer Wissen- 
schaft sind, die die einzelnen Literaturen behandelt haben, 
lässt den Laien mit vollem Vertrauen zu dem Buche 
greifen. Uns interessieren besonders die Abschnitte über 
die ägyptische und die semitische Literatur. An Ermans 
und Beeolds Beiträgen über die ägyptische und babylonisch- 
assyrische Literatur haben wir höchstens auszusetzen, dass 
sie reichlich kurz (ca. 12 Seiten) geraten sind. Aber die 
Verfasser mussten sich im Interesse des Ganzen wohl oder 
übel beschränken. Wir sind ihnen dankbar, dass sie in 
den angehängten Anmerkungen reichliche Literaturnach- 
weise angebracht haben, die denen, die weitere Belehrung 
suchen, den Weg zu reichlicher fliessenden Quellen weisen. 
Das ausgezeichnete Werk von O. Weber über die Literatur _ 
der Babylonier und Assyrer (Leipzig, Hinrichs. 1907) 
konnte, weil erst später erschienen, von Bezold noch nicht 
registriert werden. Etwas mehr Raum nimmt die Über- 
sicht über die aramäische Literatur von Nöldeke (ca. 20 Seiten) 
und die über die arabische von M. J. de Goeje ein (28 Seiten). 
Auf den ausgezeichneten Beitrag von Nöldeke wollen wir 
die Theologen, speziell die Kirchenhistoriker, besonders 
aufmerksam machen. 

Den Löwenanteil hinsichtlich des Raumes hat Gunkel 
für die israelitische Literatur in Anspruch ge- 
nommen (ca. 50 Seiten). Wir halten Gunkels Beitrag für 
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einen der gelungensten des ganzen Werkes. Wenn wir 
hier etwas näher gerade auf ihn eingehen, so liegt das 
nicht nur an dem Stoff, der den Theologen besonders inter- 
essiert, sondern vor allem an der Art und Weise, in der 
G. den Stoff behandelt hat. Redet er doch hier einer ganz 
neuen Behandlungsweise der israelitischen Literatur- 
geschichte das Wort. Seine Arbeit nimmt also geradezu 
programmatische Bedeutung in Anspruch; man vgl. dazu 
seine eigenen Ausführungen in der DLZ. XXVII (1906), 
Nr. 29 u. 30. 

In der Einleitung hebt G. mit Recht die bekannten 
Schwierigkeiten, die der Abfassung einer israelitischen 
Literaturgeschichte im eigentlichen Sinne entgegen- 
stehen, hervor, gibt jedoch der Überzeugung Ausdruck, dass 
unter gewissen Einschränkungen und Voraussetzungen eine 
solche Literaturgeschichte doch möglich sei. Ihre Voraus- 
setzung sei die durch die Einleitungswissenschaft vollzogene 
Scheidung und Bestimmung der einzelnen Quellen und Ele- 
mente, aus denen die alttestamentlichen Bücher zum Teil 
komponiert seien. Und bescheiden müsse sich die israe- 
litische Literaturgeschichte insofern, als sie unter Verzicht 
auf eine in den meisten Fällen so wie so unmögliche ge- 
naue chronologische Fixierung der alten Literaturwerke 
sich damit zu begnügen habe, diese Werke in grosse 
Literaturperioden einzuweisen. Innerhalb dieser Perioden 
seien dann die betreffenden Werke nicht etwa nach ihren 
Verfassern — denn solche spielten in Israels Literatur eine 
verhältnismässig geringe Rolle —, sondern nach Gattungen 
zu ordnen und zu behandeln. Neben der Literaturperiode 
gibt somit die Gattung das vornehmste Einteilungs- 
prinzip ab, und der Begriff der Gattung spielt bei G. eine 
so hervorragende Rolle, dass ihn die einzelnen Literatur- 
werke in erster Linie nicht nach ihrem spezifischen Inhalt, 
sondern als Repräsentanten der Gattung interessieren. Die 
Literaturgeschichte, die G. uns bietet, ist demnach im 
wesentlichen eine Geschichte der literarischen 
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Gattungen und ihrer charakteristischen Stilarten. In- 
dem G. diese greifbaren Grössen, die sich unabhängig von 
der oft unsicheren Quellenscheidung und der oft ebenso 
unsicheren chronologischen Fixierung eines Schriftwerkes 
konstatieren lassen, in den Vordergrund stellt, gelingt es 
ihm tatsächlich, eine Darstellung zu geben, die sich von 
literarkritischen Erörterungen vollständig freihält und in 
weitgehendem Masse auf eigenen Füssen steht. 

Der eigentlichen Literaturgeschichte schickt G. zu- 
nächst einige prinzipielle Bemerkungen über die litera- 
rischen Hauptgattungen und ihre Geschichte voraus. Als 
älteste literarische Gattung erscheint danach auch in Israel 
die poetische. Ihre älteste Form waren Lieder, die 
vom Volkschor unter Musikbegleitung und Tanz ge- 
sungen wurden. Aus dieser gesungenen Dichtung ent- 
wickelte sich zunächst die rezitierte Dichtung, bei 
der der Gesang wegfiel, und aus dieser schliesslich die 
erzählende Prosa. Für die Poesie war ausser der 
Wahl des Stoffes und der Diktion, namentlich dem paralle- 
lismus membrorum, den der Verfasser aus der Sitte des 
Wechselgesanges erklärt, ein akzentuierender 
Rhythmus eigentiimlich. Die Erzählung dagegen trug, 
wie man wenigstens bis jetzt sagen könne — den neuesten 
Theorien von Sievers steht G. also vorläufig noch abwartend 
gegenüber —, prosaische Form. Eine Hauptaufgabe ist es 
nach G. nun, die Geschichte der einzelnen literarischen 
Gattungen zu erforschen und darzustellen. Hierfür zeichnet 
er tolgende Richtlinien. Man muss, so sagt er, von der 
Tatsache ausgehen, dass fast alle Gattungen ursprünglich 
in mündlicher Überlieferung bestanden und ihren Sitz 
irgendwo im Volksleben hatten. Dieser Umstand 
brachte es mit sich, dass die ältesten literarischen Ein- 
beiten nur von sehr geringem Umfange waren. 
Denn das alte Volk hatte nur geringe Aufnahmefähigkeit. 
Die alten Volkslieder bestanden fast sämtlich nur aus einer 
oder zwei Zeilen. Ebenso kurz waren die ältesten Pro- 
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phetenreden, Rechtssprtiche und Weisheitslehren, und auch 
die alten Erzählungen umfassten oft nur einige Verse. 
. Bei steigender Kultur und zunehmender Gewohnheit des 
Schreibens wurde das anders. Die kleinen literarischen 
Einheiten schwollen zu grösseren an. Die Er- 
zählungen wurden ausführlicher, die Lieder umfangreicher. 
Dazu kam die Tätigkeit des Sammelns. Man stellte 
die alten Erzählungen zu Erzählungskomplexen zusammen, 
die alten Lieder vereinigte man zu Liedersammlungen, die 
einzelnen Rechtssprüche zu Gesetzgebungen, die Weisheits- 
sätze zu Weisheitsbüchern. Aber noch mehr. Die alten 
Gattungen erfuhren auch Umbiegungen. Alte Er- 
zählungsstoffe kehren, dem Geiste der Zeit entsprechend, 
als Mythen, Sagen, Märchen, Legenden, Novellen oder 
Romane wieder. Und schliesslich treten auch allerlei 
Mischungen der literarischen Gattungen ein, wodurch 
die Schriftsteller, die sich ihrer bedienen, raffiniertere, 
kompliziertere Wirkungen erreichen wollen. Das sind un- 
gefähr des Verfassers Grundanschauungen, unter deren 
Herrschaft er seine Ausführungen gestellt hat. 

Die Geschichte der israelitischen Literatur zerlegt sich 
für den Verfasser in drei Perioden: in die Periode der 
volkstümlichen Literatur (bis ca. 750 v. Chr.), die Periode 
der grossen Schriftstellerpersönlichkeiten (750—540) und 
die Periode der Epigonen (von 540 an). Die Darstellung 
jeder Periode wird mit einer kurzen, treffenden Charakte- 
ristik der politischen, religiösen und, wo es zum Verständ- 
nis der Literatur notwendig ist, auch der sozialen Ver- 
hältnısse eröffnet. Dabei wird mit Recht betont, dass Israel 
mit dem Betreten des kanaanäischen Bodens mittelbar unter 
den Einfluss babylonischer und ägyptischer Kultur getreten 
sei (S. 55). Daneben wird natürlich auch der unmittel- 
bare Einfluss babylonischer Kultur auf Israel in der ersten 
Hälfte des 7. Jahrhunderts gewürdigt (S. 77). In der Ver- 
teilung der literarischen Stoffe auf die verschiedenen Pe- 
rioden weicht Gunkel in wesentlichen Punkten von der 
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heutigen Durchschnittsmeinung ab. Die mythologischen 
Erzählungen der Genesis weist er im wesentlichen der 
ersten Periode zu. Aber auch einen Bestand von Kultus- 
und Kénigspsalmen setzt er bereits für diese Periode vor- 
aus, wobei er darauf hinweist, dass in Agypten und Babylon 
die Psalmendichtung bereits in Bliite stand, ehe an ein 
Volk Israel zu denken war. In die zweite Periode, die 
eigentliche Blüteperiode, setzt er neben die prophetische 
Literatur eine reich entwickelte Psalmendichtung, in der 
die prophetischen Gedanken verarbeitet sind, und in der 
sich die Loslösung der religiösen Lyrik vom Kultus mehr 
oder weniger prinzipiell vollzieht. Aber auch eine ent- 
wickelte Weisheitsliteratur nimmt G. für diese Periode an. 
Er meint, dass wenigstens der Grundstock der Proverbieu 
in ihr gesammelt sei. In dem ausgeprägten Individualis- 
mus der Proverbien will er eine Wirkung des prophe- 
tischen Geistes sehen. Auch das Buch Hiob setzt er ohne 
Bedenken in das Blütezeitalter der hebräischen Literatur. 
Er will es verstehen als Rückschlag gegen das gewaltige 
Pathos der Propheten. Für die dritte Periode, die Periode 
der Epigonen, bleibt nur wenig Bedeutsames übrig. Das 
Erfreulichste in ihr ist die Psalmendichtung, die jetzt 
wieder zum Kultus zurückkehrt, von dem sie einst aus- 
gegangen war. An originalen Leistungen fehlt es so gut 
wie ganz. Das Zeitalter steht im Zeichen des Sammelns, 
Überarbeitens und Nachahmens. Beachtenswert erscheint, 
dass auf dem Gebiete der Geschichtschreibung Memoiren- 
werke hervortreten. Das sei bezeichnend für eine Zeit, 
in der die alten Verbände immer mehr nachliessen und 
das Individuum in der Religion immer stärker hervortrat. 
Auf eine Begründung seiner Ansetzungen lässt sich der — 
Verfasser nicht näher ein. Er lässt sie einfach durch das 
Schwergewicht ihrer inneren Wahrscheinlichkeit wirken. 
Um so mehr liegt ihm daran, den allgemeinen Charakter 
der israelitischen Literatur und ihre literarischen Gattungen 
mit ihren verschiedenen Stilformen zu kennzeichnen. 
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Eine allgemeine Charakteristik der israelitischen Lite- 
ratur überhaupt gibt der Verfasser auf S. 57. Ihre Merk- 
male sieht er in starker Subjektivität und flammender 
Begeisterung, in der Freude an allem Schwunghaften, 
Gewaltigen, wozu sich erst später die Vorliebe für das 
Idyllische, Zärtliche, Gemütvolle geselle; ferner in der 
Kraft der Anschauung, aber auch in einem Mangel an 
logischem Denken, der es mit sich bringe, dass der israe- 
litische Dichter da am grössten sei, wo er in kleinem 
Rahmen seinen Gedanken und Empfindungen Ausdruck 
gebe. An literarischen Gattungen behandelt der Verfasser 
für die erste Periode die zahlreichen Arten der profanen 
nichtpolitischen und politischen Gedichte, ferner die 
gottesdienstlichen Lieder oder ältesten Psalmen (wie 
Ps. 24) mit ihren Unterarten, dann die Erzählung mit 
ihren Unterarten, dem Mythus, der Sage (Väter- und 
Heroensage), dem Märchen und der Fabel, und der Ge- 
schichtserzählung, für die der Verfasser im Unterschied 
von der poetischen Erzählung von vornherein schriftliche 
Fixierung in Anspruch nimmt, und schliesslich die Tora 
und den Rechtsspruch. In der zweiten Periode wird 
namentlich der prophetische Stil sehr eingehend be- 
handelt. G. unterscheidet in den prophetischen Büchern 
drei verschiedene Einheiten: 1. kurze rätselhafte Worte 
oder Wortkompositionen wie „Rest — kehrt“ oder „Eile- 
beute — Raubebald“, in denen er u. E. mit Recht Nach- 
ahmungen der seltsamen Ausrufe sieht, wie sie die alten 
nebiim in ihren ekstatischen Zuständen auszustossen 
pflegten; 2. kurze Sprüche von 2—3 Langzeilen und 
endlich 3. längere Reden von meist poetischer, zuweilen 
auch prosaischer Form. Dem Stoffe nach unterscheidet G. 
in den Prophetenbüchern Erzählungen, Monologe und 
Orakel, die zum kleineren Teile Beschreibungen von Vi- 
sionen, zum grösseren Verkiindigungen einer Gottesbot- 
schaft enthalten. Die ursprüngliche Form der prophetischen 
Verkündigung oder ihr eigentümliches Genre sei die Ver- 
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kündigung der Zukunft gewesen. Als Merkmale dieser 
Verkündigung führt G. an: den dämonisch-geheimnisvollen 
Ton, die springende Art, die grosse Vorliebe für das Kon- 
krete, die Wucht der Leidenschaft. Neben diesen ältesten 
Stil, der niemals ganz aufgehört habe und am besten an 
den Weissagungen gegen die Fremdvölker zu studieren 
sei, seien aber unter der Hand grosser Schriftsteller eine 
Fülle anderer literarischer Gattungen getreten, so z. B. 
lyrische Stücke (Jubellied, Leichenklage, Wallfahrtslied, 
Busslied der Zukunft, ja gelegentlich Trinklieder, Wächter- 
lieder, Spottlieder, Lieder im liturgischen Ton, lyrische 
Monologe), ferner Scheltreden, Mahnreden, Disputationen, 
Geschichtserzählungen und (so wenigstens bei Ezechiel) 
Stücke in priesterlichem Geist und Stil. So seien gewisser- 
massen alle Strahlen der bisherigen religiösen Literatur 
bei den Propheten wie in einem Brennpunkt zusammen- 
gekommen. In demselben Teile handelt G. noch über die 
Spruchdichtung und deren Entwicklung aus dem 
kurzen Spruch über grössere Einheiten von mehreren 
Zeilen hinweg zu längeren erbaulichen und ermahnenden 
Reden. Aus dem dritten Teile sei hier nur die Beobach- 
tung über die Mischungen hervorgehoben, die die 
reinen Gattungen der Psalmen in späterer Zeit erlitten 
haben (Hineinklingen von Prophetischem, Versifizierung 
der alten Geschichte, Mischung von Spruchdichtung und 
Lyrik). . ; 

- Es ist eine erstaunliche Mannigfaltigkeit der litera- 
rischen Gattungen, die Gunkel mit der ihm eigentiimlichen 
Begabung fiir diese Stoffe festgestellt und charakterisiert 
hat. Ja, Gattungen, die im AT. kaum noch selbständig 
vertreten sind, hat er durch Abhorchen der Überlieferung, 
durch Abklopfen jeder nur einigermassen versprechenden 
Stelle mit feinem Ohr herausgefunden und dabei sogar 
Märchen- und Fabelstoffe entdeckt, an die bis jetzt kaum 
einer gedacht hatte. Mag er auch hier und da etwas zu 
feinhörig gewesen sein — die Fabel von dem Manne, der 
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seinen Weinberg beim Kadi verklagt, scheint uns z. B. 
eine fragliche Grösse —, so wollen wir anderen, die wir 
zwar hier und da schon die gleichen Beobachtungen ge- 
macht, aber im ganzen den Wald vor lauter Bäumen nicht 
gesehen haben, ihm daraus keinen Vorwurf machen. Das 
beigegebene Literatur- und Beispielverzeichnis wolle der 
Leser nicht unbeachtet lassen. 

Um dem Verfasser gerecht zu werden, wird man vor 
allem nicht vergessen dürfen, dass er uns nur eine kurze 
Skizze hat geben wollen. Dass diese auf manche Fragen 
die Antwort schuldig bleibt, ja hier und da Unklarheiten 
zurücklässt, liegt in der Natur der Sache. Wir möchten 
dem Verfasser den Wunsch aussprechen, dass er seine 
Skizze recht bald zu einer ausführlicheren Darstellung 
erweitern möge. Vorläufig gebührt ihm aber unser Dank, 
dass er mit solcher Energie und Konsequenz und mit so 
grossem Geschick und Erfolg die formal-ästhetische Seite 
des israelitischen Schrifttums in Angriff genommen und 
uns Ergebnisse geboten hat, die uns ein tieferes, intimeres 
Verständnis dieses Schrifttums ermöglichen. 

Im einzelnen liesse sich natürlich dieses oder jenes 
Bedenken geltend machen. Wir denken dabei weniger an 
die zeitliche Ansetzung mancher Bücher, denn in dieser 
Beziehung sind die Fragen immer im Fluss, und unsere 
heutige Kenntnis des alten Orients erlaubt uns jedenfalls, 
mit manchem Buche, das die Kritik in sehr junge Zeit 
hat setzen wollen, in ein höheres Altertum zurückzugehen. 
Das gilt vom Buche Hiob, von vielen Psalmen und zum 
Teil von den Proverbien. Eher möchten wir fragen, ob 
der Verfasser nicht hier und da etwa zu viel konstruiert 
hat. Dass sich die längere Prophetenrede erst aus dem 
kurzen prophetischen Spruch entwickelt hat (S. 82), wird 
sich nicht beweisen lassen. Es genügt vollkommen, die 
beiden Stilgattungen, deren Anwendung der Individualität 
der Propheten und dem beabsichtigten Zweck entsprochen 
haben wird, als vorhanden zu konstatieren. Ferner spricht 
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sich der Verfasser nicht immer deutlich genug darüber 
aus, wann er sich die von ihm angenommene Entwicklung 
der literarischen Gattungen vollzogen denkt, ob erst auf 
kanaanäischem Boden, oder, wenigstens zum Teil, schon 
in einer für uns prähistorischen Zeit. Nach unserer Über- 
zeugung liegt z. B. der Übergang vom kurzen Volkslied 
zur rezitierten Dichtung, aus der sich später die Prosa 
entwickelt hat, in grauer Vorzeit. Dichter, die längere 
Gedichte zu rezitieren verstanden, hat es sicher schon 
lange vor Moses gegeben. Stammesfehden und Heldentaten 
der Stammesführer, Jagderlebnisse und Reiseabenteuer 
boten dafür genügenden Stoff. Natürlich haben wir von 
dieser Literatur nichts mehr. Die mosaische Religions- 
stiftung hat, wie der Verfasser auf S. 55 selbst andeutet, 
manches alte Gut hinweggefegt. Aber was nicht hinweg- 
gefegt werden konnte, war die Fähigkeit, längere Lieder 
zu dichten und zu verstehen. G. scheint uns die Auf- 
nahmefähigkeit des „alten Volkes“ etwas zu unterschätzen. 
Gewiss, komplizierte Dichtungen wie Hiob wären nichts 
für das alte Volk gewesen. Aber Gedichte, die Erlebnis 
an Erlebnis, Heldentat an Heldentat reihen, gingen nicht 
über seinen Horizont. Was gerade schriftlose Völker in 
dieser Beziehung leisten, mag man bei Erich Schmidt in 
demselben Bande S, 23 nachlesen. Auch die Kürze des 
Rechtsspruches und des Weisheitssatzes liegt weniger in 
der geringen Aufnahmefähigkeit des alten Volkes als in 
der Natur der Sache selbst begründet. Weiter hätte G. 
vielleicht gut getan, gleich von vornherein — im Laufe 
der Darstellung setzt er es öfter voraus — darauf hinzu- 
weisen, dass Israel manche entwickelte Literaturgattung 
bei seinem Eintritt in die Geschichte bereits fertig vor- 
gefunden haben wird. Die Psalmdichtung war in Ägypten 
und Babylonien bereits entwickelt in einer Zeit, die für 
Israel prähistorisch war (vgl. S. 62). Hier brauchte Israel 
also Vorhandenes einfach zu übernehmen. Das bedeutet 
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Abkürzung von Entwicklungsstufen. Ähnliches gilt auch 
mit Bezug auf das kodifizierte Recht. Der Verfasser der 
mispatim in Ex. 21 f. hat nicht einfach alte Rechts- 
entscheidungen der israelitischen Richter zusammengestellt 
und auf diese Weise erstmalig ein Gesetzbuch unter seinen 
Händen emporwachsen sehen, sondern er hat sich bei der 
Zusammenstellung an ein bereits vorhandenes Gesetzbuch, 
sei es an den Codex Hammurabi oder an einen diesem 
sehr eng verwandten Kodex, angelehnt. Das beweist die 
sehr auffällige Verwandtschaft der miSpatim mit dem 
Codex Hammurabi nicht nur in Einzelheiten der recht- 
lichen Terminologie, sondern auch in der ganzen Art der 
Kasuistik und der Verknüpfung der Fälle. Wahrschein- 
lich bilden die miSpatim sogar lediglich die israelitische 
Bearbeitung eines alten kanaanäischen Rechts. So verlegt 
sich manche literarische Entwicklung, die G. für inner- 
israelitisch ansieht, in eine weit frühere Zeit zurück. Q. 
laboriert eben hier und da noch an der Neigung, alle 
Dinge in Israel ab ovo anfangen und nach einem be- 
stimmten Gesetz sich entwickeln zu lassen. Mit Bezug auf 
die Proverbien glauben wir den Verfasser dahin verstehen 
zu dürfen, dass er nicht die Spruchdichtung an sich, 
sondern nur den ausgeprägten Individualismus und einen 
gewissen antikultischen Zug in den Proverbien auf pro- 
phetischen Einfluss zurückführen will. Wir würden darin 
dem Verfasser nicht widersprechen, denn auch wir sind 
der Überzeugung, dass die prophetische Verkündigung 
der Spruchdichtung manchen wertvollen Gedanken zu- 
geführt hat. Nur möchten wir das Band zwischen Pro- 
phetie und Proverbien nicht so eng und fest knüpfen, wie 
das der Verfasser auf S. 91, wenn auch nur zögernd, 
getan hat. Der biedere Individualismus der Proverbien 
— das Epitheton „bieder“ gebraucht der Verfasser selbst 
mit Bezug auf die Lebensklugheit — hat doch mit dem 
gewaltigen Individualismus der Propheten, der sich gegen 
die Fundamente der bestehenden religiös-sittlichen An- 


H. Gunkels israelitische Literaturgeschichte. 259 


schauungen auflehnt, herzlich wenig zu tun. Dafür möchten 
wir noch etwas stärker, als es der Verfasser auf S. 90 
getan hat, betonen, dass es sich in der Spruchdichtung 
um eine im ganzen alten Orient verbreitete, man kann 
sagen internationale literarische Erscheinung handelt, die 
sich bis ins höchste Altertum verfolgen lässt. Wir kennen 
Spruchsammlungen aus Ägypten von etwa 2000 v. Chr., 
die Sprüche enthalten, die denen in den alttestamentlichen 
Proverbien ganz ähnlich sind (vgl. Erman in demselben 
Bande S. 32 f.). Ebensolche Spruchsammlungen hat es 
auch im alten Babylon gegeben. Wir kennen z. B. eine 
solche aus der Bibliothek Assurbanipals (vgl. O. Weber, 
Lit. d. Babyl. u. Assyrer S. 306). Auch bei den Arabern 
und Edomitern war von jeher solche Weisheit zu finden. 
So wird sie auch bei den Israeliten von jeher zu Hause 
gewesen sein, und es liegt jedenfalls keine Schwierigkeit 
in der Annahme, dass Sammlungen von Proverbien bereits 
in vorexilischer Zeit stattgefunden haben. Damit tritt auch 
die Notiz von den Männern Hiskias (Prov. 25, 1) wieder 
in neue Beleuchtung. Schliesslich möchten wir noch den 
Wunsch aussprechen, dass der Verfasser allmählich lernen 
möge, in dem Jahvisten und Elohisten des Hexateuchs 
noch etwas mehr als blosse Sammler zu sehen. Es handelt 
sich bei beiden doch um sehr charakteristische Schrift- 
stellerpersönlichkeiten, die den überkommenen Stoff, ein 
jeder in seiner Weise, meisterhaft gestaltet und ihrer Idee 
dienstbar gemacht haben. 

Möge der Verfasser aus unseren Bemerkungen das 
grosse Interesse erkennen, das wir seinem programma- 
tischen Versuche entgegenbringen. Wir wünschen ihm, 
dass seine Gedanken recht viel Verständnis finden und in 
die Wissenschaft von der Literatur des AT. neues Leben 
bringen mögen. 

+ B. Baentsch. 
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Der Messias aus Davids Geschlecht. 
(Bemerkungen zu Jes. 7, 9, 11.) 


Die folgenden Bemerkungen schliessen sich an Aus- 
führungen Gressmanns an, die er in $ 25 seines Werkes 
über den „Ursprung der israelitisch - jüdischen Eschato- 
logie“ 1) gemacht hat. Er sagt: Die Messiasidee ist so, wie 
sie uns heute vorliegt, aufs engste mit der davidischen 
Dynastie verknüpft; da aber die Messiasgestalt nicht rest- 
los in der Verherrlichung der davidischen Dynastie auf- 
geht, sondern einige mythische Überreste bleiben, so muss 
um dieser Dinge willen, die weder zur Zeit Davids noch 
nachher noch überhaupt im Lichte der Geschichte ent- 
standen sein können, die Messiasidee älter sein als die 
Prophetie. Ihre Verbindung mit dem Hause Davids ist 
eine sekundäre Neuerung, die mit der ursprünglichen Vor- 
stellung vom Messias nichts zu tun hat. Der Beweis liegt 
in Jes. 7, 9, 11, Micha 5. 

Die Richtigkeit dieser Sätze lässt sich m. E. in der 
Tat aus den von Gressmann verwendeten Stellen hin- 
reichend wahrscheinlich machen. Nun begegnet uns der 
Messias aus Davids Geschlecht zum ersten Male bei Jesaja. 
Hat er die Verbindung der Messiasidee mit dem Davids- 
hause zuerst vollzogen? Es scheint nicht ausgeschlossen, 
meint Gressmann (S. 285), dass Jesaja noch mehrere eschato- 
logische Gestalten nebeneinander kannte: den Immanuel, 
den Davididen. Aus Jes. 7, 9, 11 lässt sich, wie ich 
glaube, Bestimmteres entnehmen. 

Wir beginnen mit Jes. 7, 14 ff.: „14: Siehe die junge 
Frau ist schwanger und gebiert einen Sohn, und sie wird 
ihn Immanuel nennen. 15: Dickmilch und Honig wird er 
essen gegen die Zeit hin, da er wissen wird, das Böse zu 
verwerfen und das Gute zu erwählen. 16: Denn bevor 
noch der Knabe wissen wird, das Böse zu verwerfen und 


1) Göttingen, Vandenhoeck & Ruprecht. 1905. 
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das Gute zu erwählen, wird verödet worden sein das Land, 
vor dessen beiden Königen dir graut.“ Nach dem Zu- 
sammenhang und nach dem Wortlaut von 14 müssen diese 
Verse nicht eine Unheils-, sondern eine Heilsweissagung 
enthalten. 7—9 hat Jesaja dem Ahas ein Jahwewort ver- 
kündet des Inhalts, dass Resin und Pekach Juda nicht 
erobern werden; möchte doch Ahas zu Jahwe Vertrauen 
haben (7'nx”); denn nur unter der Bedingung solches 
Glaubens ist Rettung möglich. Danach redet Jahwe noch 
weiter zu Ahas 10. Der König soll sich ein Zeichen 
fordern, aus dem er, wenn schon sein Vertrauen zu Jahwes 
Wort nicht zureicht, dann die nötige Stärkung gewinnen 
kann, um gegenüber der Bedrohung durch die beiden 
feindlichen Könige den Mut nicht zu verlieren. Es ist 
doch wohl anzunehmen, dass 10 ff. direkt an 7—9 zeitlich 
anschliesst. Dann bedeutet also die Rede des Jesaja ein 
sich steigerndes Entgegenkommen Jahwes; erst gibt er 
dem Ahas ein Heilswort, nun bietet er ihm auch noch ein 
Heilszeichen an. Ahas antwortet ablehnend, ausweichend. 
Warum? Wir wissen, dass es dem Ahas der einzige Aus- 
weg aus der kritischen Situation, in der er sich befand, 
zu sein schien, den Tiglatpileser zu Hilfe zu rufen. Jesaja 
ist gegen das Bündnis mit dem Herrscher von Assur 
prinzipiell, aus religiüsem Grunde, redet gegen es aus 
seinem prophetischen Bewusstsein heraus; das, was er 
unter axm, „glauben“, versteht, bestimmt seine Stellung | 
zu der politischen Frage. Zu der Zeit, in der Jes. 7 spielt, 
hat jedenfalls Ahas den Plan, Tiglatpileser zu rufen, be- 
reits gefasst; dass er dazu kein zustimmendes Jahwewort 
erhalten wird, hat er eben erfahren 7—9, und konnte er 
wohl auch sonst wissen, da er die Grundsätze des Jesaja 
gekannt haben muss. Ein weiteres Jahwezeichen konnte 
nur in der Richtung geschehen, dass seine Angst unnötig sei 
und sein Bündnis mit Tiglatpileser ebenfalls. Er aber will 
dieses Bündnis, weil er sich auf Jahwe nicht verlassen 
will, weil er Jesaja nicht glaubt. Bedeutet das Angebot 
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des Zeichens schon, wie oben bemerkt, eine Steigerung 
des Entgegenkommens, so noch mehr das, was folgt: Wenn 
immerhin Ahas ablehnt, um ein Zeichen zu bitten, so wird 
Jahwe ihm und seinen ungläubigen Volksgenossen, un- 
gebeten, ganz freiwillig ein Zeichen geben. Ich setze 
nun für das Folgende Gressmanns Ausführungen voraus. 
Das Weib, die in dem volkstümlichen Mythus vom 
Helden der Heilszeit vorkommende bekannte Figur, welches 
die Mutter des Helden der Heilszeit werden soll, geht 
schon mit ihm schwanger. Sie wird das Kind Immanuel 
nennen. Also die Geburt des Helden der Heilszeit, der 
als solcher einen bezeichnenden Namen, den Namen Im- 
manuel erhalten muss, steht schon in Aussicht; das Weib, 
das seine Mutter werden soll, hat ihn schon empfangen. 
Schon zu der Zeit, da er eben das Böse zu verwerfen und 
das Gute zu erwählen gelernt hat, wird Dickmilch und 
Honig seine Speise sein; das heisst, mag man nun den 
ersteren Ausdruck verstehen, wie man will, in ein paar 
Jahren schon hat die Heilszeit begonnen für Jahwes Volk. 
Denn schon vor dem Termin, den 16a noch einmal angibt, 
wird die Katastrophe eingetreten sein, durch die Pekachs 
und Resins Land öde und menschenleer gemacht worden 
ist. Ich vermute, dass 15a und b der Überlieferung, die 
Jesaja benützt, angehören. Das einleitende ~ von 16 ist, 
wie so oft, gleich item. Das heisst: der Volksglaube er- 
zählt: wenn der Immanuel (mag er schon in der Über- 
lieferung so geheissen haben oder nicht) noch ein kleines 
Kind ist, tritt die Heilszeit schon ein. Jesaja hebt hervor: 
wenn jetzt die Geburt des Immanuel bevorsteht, so ist’s 
ja auch in wenigen Jahren mit Pekachs und Resins Macht 
schon zu Ende; denn dem Eintritt der Heilszeit für 
Jahwes Zionsvolk geht ja, wie jeder weiss, eine ver- 
nichtende Katastrophe über die feindlichen Völker voraus. 

Kann es als sicher gelten, dass 14—16 eine Heils- 
weissagung enthält, so kann weder 17 noch 18 ff. die ur- 
sprüngliche Fortsetzung von 14—16 sein; denn beides 
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enthält Unheilsweissagung. In dem Geröll, welches 17—25 
darstellt — es sind lauter kleine Stückchen: 17, 18—19, 
20, 21—22, 23—25 —, findet sich auch noch ein Stückchen 
Heilsweissagung: 21—22. Doch dürfte auch dies nicht 
ursprünglich Fortsetzung von 14—16 sein. Wenn wir ein- 
mal den notwendig heilseschatologischen Charakter von 
14—16 klar erkannt haben, so können uns die folgenden 
Verse in keiner Weise in der Auffassung von 14—16 be- 
irren, sondern wir müssen 17—25 als’ zu anderer Zeit an- 
geschobene Zusätze betrachten. 

Wer ist denn nun der Immanuel? Ist er ein 
Davidide, ist er der Davidide, der späterhin als Messias 
einzig in Betracht kommt? Es ist klar, dass Jesaja hier 
kein Wort davon sagt. Hat es auch nur im mindesten 
den Anschein, als ob Jesaja dem Könige sagen wollte: eine 
von deinen Frauen ist von dir schwanger; das Kind, 
welches sie gebären wird, ist der Immanuel? Was liegt 
näher, als dass Jesaja die späterhin selbstverständliche 
Verbindung der Messiasidee mit dem Davidshause hier in 
der Tat noch nicht vollzogen hat? Ist es zu kühn von 
uns, anzunehmen, die so ungemein kritische Situation von 
Jes. 7 sei für den Propheten die Stunde gewesen, in der 
er die volkstümliche Messiasidee, eine Idee, die an sich 
mit einer historischen Dynastie gar nichts zu schaffen hat, 
erstmalig in seine prophetische Verkündigung aufnahm und 
damit einen Glauben begründete, der zwar nur einen Teil 
der alttestamentlichen Eschatologie ausmacht, aber doch 
von grösster Bedeutung geworden ist für Judentum und 
Christentum? Es war aber zuerst der Gedanke des Messias 
überhaupt, nicht des davidischen Messias. Doch musste 
letzterer notwendig auch entstehen, entsprechend der Be- 
deutung von Zion-Jerusalem und Juda für die Religion 
Jesajas. 

Noch auf einen Punkt möchte ich hinweisen. Gress- 
mann findet 16 bedenklich, wenn man den genauen Wort- 
laut beachte: „Juda soll allerdings gerettet, Efraim und 
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Aram sollen verödet werden, aber das soll doch erst ge- 
schehen, bevor der Knabe zwischen gut und böse unter- 
scheiden kann. Bis dahin, d. h. innerhalb der nächsten 
4—5 Jahre, aber hätten Efraim und Aram gerade genügend 
Zeit, um Juda zu verwüsten und zu bedrücken.“ Dagegen 
ist zu sagen, dass 1—9 etwas anderes enthält als 14 ff. 
In 7—9 wird dem Ahas nur gesagt, dass er sich vor 
Pekach und Resin jetzt nicht zu fürchten braucht, da sie 
nach des Jahwe Willen nicht Juda erobern, sondern auf 
ihren jetzigen Herrschaftsbereich beschränkt bleiben sollen. 
Damit ist aber keineswegs das gesagt, was 16 in Aussicht 
stellt; das ist etwas viel Grösseres. Nämlich nicht nur in 
dieser gegenwärtigen Lage braucht Ahas sich vor den 
beiden feindlichen Königen nicht zu fürchten, sondern es 
wird gar bald auch die Zeit kommen, wo es mit Efraim 
und Aram überhaupt zu Ende ist. Es ist deutlich: Das 
Zeichen, das sich Ahas fordern sollte, hätte sich nur auf 
die Frage der augenblicklichen Rettung bezogen, das 
Zeichen aber, was Jahwe selbst zu geben sich herbeilässt, 
geht noch auf ganz andere, viel grossartigere Dinge, von 
denen sich der kleinmütige König nichts träumen liess, 
Was bedeutet für des grossen Jahwe Gedanken und Willen 
der Unglaube dieses Menschen! Er hat noch ganz anderes 
vor als das, was der schon nicht glauben mag. 

Wir wenden uns nun Jes. 9 zu. Mit Recht hebt 
Gressmann die ganz eigenartigen Ausdrücke hervor, mit 
denen Jesaja hier von dem Herrscher der Heilszeit redet, 
und betont, dass man dieselben nicht dadurch erklären 
kann, dass man sie nivelliert. Ist es ein Davidid? Es ist 
sehr zu beachten, dass Jesaja den Zukunftsherrscher zu- 
nächst mit den merkwürdigen, übermenschlichen Prädikaten 
schmückt und von seiner grossen, ewigen Friedensherrschaft 
redet und erst dann in einer näheren Bestimmung sagt, 
dass gross die Herrschaft und endlos der Friede auf Davids 
Throne und über Davids Königreich sein wird. Ist damit 
der Zukunftsherrscher als ein König von davidischem Ge- 
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blüt bezeichnet? Merkt man nicht deutlich, wie der 
Prophet nur eben erst die Messiasvorstellung mit Davids 
Thron, Reich und — wahrscheinlich — Geschlecht zu- 
sammenschweisst? Von diesem Vorgange vermochten wir 
in Kap. 7 wenigstens aus dem, was der Prophet tatsächlich 
sagt, nichts zu bemerken. 

Anders als Kap. 9 mutet uns 11 an. Während in 9 
nur eben zuletzt in einer näheren Bestimmung von dem 
davidischen Geschlecht die Rede ist, beginnt 11 mit 
den Worten: Aus dem Stumpfe Isais (s. Dillmann-Kittel 
. zu 11, S. 116) geht ein Reis hervor, und ein Schössling 
aus seinen Wurzeln bringt Frucht. Haben wir bei 7 und 
9 und insbesondere auch bei dem Verhältnis von 7 zu 9 
nicht überscharf gesehen, so werden wir auch in 11 einen 
weiteren Schritt in der Messiasvorstellung des Jesaja be- 
merken dürfen: Hier ist nun von Anfang an klar, dass 
der Zukunftsherrscher ein Davidid ist, und zwar der 
David redivivus (s. Herrmann, Ezechielstudien, S. 123), 
und damit ist die Verbindung des Messiasgedankens mit 
Davids Geschlecht, zugleich unter Verwendung des my- 
thischen Gedankens von der Wiederkehr des Dynastie- 
gründers, endgültig vollzogen. 

Ob Jesaja die Anschauung von der ewigen Dauer des 
Davidskönigtums bereits vorfand, vermag ich nicht zu 
sagen; auf Grund von 2. Sam. 23, 5 und 7, 12—16 es zu 
behaupten, geht wegen des zweifelhaften Alters dieser 
Stellen nicht an (s. die Kommentare). 

Werfen wir zum Schlusse noch einen Blick auf die 
beiden ,messianischen“ Sprüche, die wir aus der vor- 
jesajanischen Zeit kennen — von Gen. 3, 15 können wir 
hier absehen —, Num. 24, 16—19 und Gen. 49, 10—12. 
Num. 24, 16—19 redet davon, dass aus Jakob, aus Israel 
in ferner Zukunft einer kommen wird. Der ist wie ein 
Stern, welcher aufstrahlt, und wie ein Szepter, welches 
zerschlägt die Schläfen der Moabiter und den Scheitel 
aller Söhne Seths. Dann wird Edom Untertanenland und 
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... Seir...; Israel aber verrichtet grosse Taten und 
Jakob wird herschen tiber seine Feinde (zum Text s. 
Kittel, Bibl. Hebr., und die Kommentare). Dieser 
Kriegsheld ist gewiss, wenn man das eigentümliche Kolorit 
von V. 17 bedenkt, eine messianische Gestalt; aber mit 
dem Messias des Jesaja hat er nichts zu tun. Er ist der 
Kriegsheld, unter dessen Führung Israel Weltmacht (so 
darf man doch wohl sagen?) gewinnt. Das ist die Ver- 
richtung des Messias der Propheten nicht. Ist der Stern 
aus Jakob einer von Juda? Gibt es einen Beweis dagegen, 
dass der Spruch aus einer Zeit stammt, in der die Messias- 
erwartung noch nicht auf Juda lokalisiert war? 

Endlich Gen. 49, 10—12. „Nicht wird weichen das 
Szepter von Juda noch der Herrscherstab von dem Raum 
zwischen seinen Füssen, bis dass komme... und dem 
wird der Gehorsam der Völker; welcher bindet sein Esels- 
füllen an den Weinstock und sein Eselsjunges an die 
Edelrebe; welcher wäscht sein Kleid in Wein und in 
Traubenblut sein Gewand, die Augen funkelnd (so Gunkel) 
von Wein und die Zähne weiss von Milch.“ Was für 
nö v. 10 zu lesen ist!), ist nicht so wichtig als die Er- 
kenntnis, dass es sich in dem ganzen Spruch um den 
eschatologischen König handelt; dass 11, 12 sich auf diesen 
beziehen, hat Gressmann (S. 287 f.) nachgewiesen. Nach 
10b soll die Herrschaft Judas bis zum Kommen des 
eschatologischen Königs dauern. Gunkel (Genesis S. 435 f.) 
versteht diese Angabe dahin, dass das Kommen des Messias 
die Zeitgrenze für Judas Herrschaft bildet, dass also 


1) Sellin betrachtet in dem soeben erschienen Aufsatze 
„Die Schiloh-Weissagung“ (Leipzig, Deichert, 1908, Separatabdruck 
aus der Festschrift für Theodor Zahn) die Lesung mown [so zuerst 
Giesebrecht, dann Ball, nicht ohne Schwanken, ferner Gressmann 
(l. c. S. 263, 287) und Köberle (Die alttestamentliche Offenbarung, 
Wismar 1908, S. 102)] als die einfachste und zurzeit wahrschein- 
lichste Lösung des Problems, macht aber seinerseits, als durch neue 
Erwägungen beachtlich, auf eine alte jüdische Deutung aufmerksam, 
welche >» mit SW) in Zusammenhang bringt (S. 16 ff.). Ä 
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diese bis in die denkbar fernste Zukunft reichen soll und 
erst der Messias Juda den Herrscherstab aus den Händen 
nehmen wird. Die Stelle enthält dann eine andere Er- 
wartung als die von den Propheten seit Jesaja vertretene; 
darin sieht Gunkel ein Zeichen, dass der Spruch sehr alt 
ist. Sellin vertrit in der (in der Anmerkung) vorhin 
zitierten Abhandlung die gegenteilige Meinung. Im Prinzip 
zwar gibt er das Vorhandensein einer solchen älteren Er- 
wartung als möglich zu, aber ebenso gewiss erscheint es 
ihm, „dass wir gerade an dieser Stelle dieselbe nie und 
nimmer finden würden, würde doch der Hymnus auf Juda, 
der in so vollen Tönen einsetzt, durch sie in sein Gegen- 
teil verkehrt werden“ (S. 11). Das Gewicht dieses Ein- 
wandes ist nicht zu verkennen. Auch ist es merkwürdig, 
dass dann ein nicht geringer Teil des Spruches nicht von 
Juda handelt, eine Schwierigkeit, die für Gunkel nicht 
besteht, der 11 und 12 wieder auf Juda deutet, die aber 
für den vorhanden ist, welcher Gressmanns Meinung hin- 
sichtlich 11 und 12 zu teilen sich gedrungen sieht. Letztere 
mit Gunkels Ansicht über 10b zu verbinden, scheint mir 
trotz dieser Bedenken nicht unmöglich. Bestand Gen. 49, 
8—12 zunächst als Einzelspruch und besass der Verfasser 
die Gestalt des Messias noch im halbmythischen Gewande 
der alten Eschatologie vorprophetischer Zeit, so erscheint 
es mir verständlich, dass bei der Erwähnung des eschato- 
logischen Königs in einem Judaspruch sein Mund über-. 
fliesst von eschatologischen, messianischen Termini; ihm 
ist es Herrlichkeit genug, dass Judas Herrschaft dauern 
soll durch alle Weltzeit bis an die Schwelle der eschato- 
logischen Zeit, und er empfindet es nicht als eine Ab- 
schwächung der Verherrlichung Judas, dann von dem 
Messias noch mehr zu sagen, der noch gar nicht soweit 
historisch ist, um als Judaspross gedacht werden zu müssen. 
Die Voraussetzung, die hierbei gemacht wird, ist, dass die 
Messiasidee bestand, ehe sie auf Juda übertragen wurde. 
Ist aber diese Auffassung von Gen. 49, 8—12 nicht richtig 
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und redet 10—12 von dem Messias aus Juda, was jeden- 
falls wahrscheinlicher ist, so berührt dies die oben dar- 
gelegte, aus den Jesajastellen an sich genommene An- 
schauung über Jes. 7, 9, 11 nicht. Nichts nötigt uns, an- 
zunehmen, dass die Messiashoffnung, wenn sie auch ein 
alter Spruch an Juda knüpfte, doch schon mit der davi- 
dischen Dynastie in notwendige Verbindung gebracht war. 
Dass Jes. in Kap. 7 den Messias nicht als Judaspross 
denkt, wird durch nichts nahegelegt. Dies aber lässt sich 
m. E. aus Jes. 7, 9, 11 mit genügender Wahrscheinlichkeit 
erheben, dass Jesaja die zu seiner Zeit volkstümliche Vor- 
stellung von dem Messias aus Juda in die Prophetie auf- 
nahm und allmählich mit der davidischen Dynastie ver- 
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Zum Stande der hagiographischen Forschung. 


Albert Ehrhard, der durch seine grundlegenden 
hagiographischen Forschungen rühmlichst bekannte Strass- 
burger Gelehrte, gibt in einer bei Gelegenheit der ersten 
Jahresversammlung der Wissenschaftlichen Gesellschaft in 
Strassburg am 6. Juli 1907 gehaltenen Rede!) eine sehr 
dankenswerte Übersicht über den gegenwärtigen Stand 
der Forschung, würdigt kurz die bisher vorliegenden 
Leistungen und kennzeichnet näher die auf diesem Ge- 
biete noch zu lösenden Aufgaben. Besonders aus diesem 
Grunde dürfte ein Hinweis auf die genannte Arbeit an 
dieser Stelle sich rechtfertigen. | 

Ausgehend von den Wiener und Berliner Kirchen- 
väter-Ausgaben, lenkt er den Blick auf die griechischen 
Märtyrerakten und Märtyrerlegenden, deren 
geschichtlich wertvolle Stücke in absehbarer Zeit in das 
Berliner Sammelwerk aufgenommen werden sollen. Frei- 


1) Die griechischen Martyrien (Schriften der Wissenschaftl. 
Gesellschaft in Strassburg. 4). Strassburg i. E. 1907. 30 S. 4°. 3 Mk. 
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lich gehören sie ja nicht zu jener grossen Reihe dogma- 
tischer und polemischer Schriften, welche die Glaubens- 
entscheidungen der altchristlichen Konzilien hervorgerufen 
haben oder durch diese hervorgerufen wurden. „Sie sind 
vielmehr Aufzeichnungen und Berichte über den Prozess- 
verlauf, die Marterleiden und den heldenhaften Tod ein- 
zelner Glaubensbekenner oder ganzer Märtyrergruppen 
aus den bewegten Tagen der Christenverfolgungen, die 
wohl in Kirchen und Klöstern sowie in weiten Volkskreisen 
viel gelesen, verarbeitet, ja zum grössten Teil zu religiösen 
Romanen und erbaulichen Erzählungen ausgesponnen 
wurden“ (S. 2). Ehrhard gibt nun zunächst eine An- 
- schauung von der den griechischen Martyrien gewidmeten 
Editionsarbeit, wie sie von den Bollandisten in erster 
Linie, dann aber auch noch von einer grossen Zahl an- 
derer Gelehrten in den grossen Kulturländern bis jetzt 
geleistet worden ist. Das Gesamtergebnis der bisherigen 
Editionsarbeit beläuft sich auf nahezu 300 griechische 
Martyrien im eigentlichen Sinne des Wortes; doch macht 
Ehrhard (S. 4) darauf aufmerksam, „dass die meisten 
Ausgaben auf einer sehr schmalen handschriftlichen Grund- 
lage beruhen und nur wenige derselben den textkritischen 
Anforderungen der Gegenwart genügen“. Die Verteilung 
dieser zahlreichen Martyrien auf die verschiedenen Jahr- 
hunderte ist eine sehr ungleichmässige. Die Beantwortung 
der Frage, welcher wirkliche Quellenwert jener grossen 
Zahl von Dokumenten für die Geschichte des christlichen 
Altertums überhaupt und der römischen Verfolgungszeit 
im besonderen beizumessen ist, muss, so führt Ehrhard 
S. 5 aus, das Hauptziel der kritischen Unter- 
suchung bilden, die der Veröffentlichung der Texte 
selbst auf dem Fusse folgte. Er weist in diesem Zu- 
sammenhange auf die ausserordentlichen Schwierigkeiten 
hin, die sich dem Forscher hier gerade infolge der Anony-. 
mität, des Mangels an festen, zeit- und ortsgeschichtlich 
sicheren Angaben entgegenstellen und es ihm so oft un- 
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möglich machen, zu einwandfreien Ergebnissen zu gelangen. 
Dazu kommen sodann die bedeutsamen Gegensätze in der 
inneren Gestalt der Texte. Neben schlichtester und darum 
um so ergreifenderer Glaubwürdigkeit stehen unglaubliche, 
oft ganz sinnlose Wunderberichte. Angesichts dieser Sach- 
lage ist die Zahl der quellenmässig und geschichtlich wert- 
vollen Texte infolge der sichtenden Arbeit der Forscher 
schon seit dem Ende des 17. Jahrhunderts erheblich zu- 
sammengeschrumpft. Und demgegenüber musste die Frage 
erhoben werden, wie das Vorhandensein einer so grossen 
Anzahl von Märtyrerlegenden im engeren Sinne des Wortes 
zu erklären sei. Hier hat Usener (f 21. Okt. 1905) 
das unbestreitbare Verdienst, der Kritik einen neuen — - 
als kulturgeschichtlich zu bezeichnenden — Weg gebahnt 
zu haben, und zwar durch die Aufweisung des inneren 
Zusammenhanges zwischen dem, was auf den ersten Blick 
als neu und in besonderer Hinsicht christlich erscheint, 
und den alten heidnischen Mythen und Legenden. Ihm 
sind dann A. Dillmann, A. Wirth, J. Rendel 
Harris, Ludw. Deubner, H. Grégoire u.a. gefolgt. 
Sie haben aus sorgfältiger Beachtung einmal des gleichsam 
unterirdischen Fortlebens der hellenischen Kultur in den 
christlichen Volkskreisen, welches das Eindringen alter 
Mythen und Legenden in die hagiographische Literatur 
nach sich zog, und sodann des die Tagesseite des christ- 
lichen Lebens beherrschenden Einflusses religiös-praktischer 
Ideale die beachtenswertesten Ergebnisse zutage gefördert. 
Aber hier gerade häufen sich die Schwierigkeiten, wie 
Ehrhard mit grossem Nachdruck ausführt. Einen zweiten 
Weg zur Erklärung der unechten Märtyrerakten — von 
Ehrhard der volkspsychologische genannt — haben Dele- 
haye und H. Günter eingeschlagen. Wir erblicken die 
Erzeugerin jener in der nach eigenen Mustern arbeitenden, 
geschichtliche Angaben ausschmückenden, neue Gestalten 
schaffenden, die seltsamsten Wunder erfindenden, die 
Martern der Verfolgungszeit ins Masslose steigernden, den 
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wunderlichsten Missverständnissen anheimfallenden alt- 
christlichen Volksphantasie, die nach Günter vielfach 
durch den Neuplatonismus, wie ihn Jamblichos (+ um 330) 
vertrat, beeinflusst wurde. Eine dritte Quelle hat endlich 
Pierre Batiffol aufgewiesen, nämlich das Bestreben der 
Arianer, Anhänger ihrer Theologie zu Heiligen und 
Wundertitern zu stempeln, was sie durch erdichtete 
Märtyrer- und Heiligenlegenden zu erreichen suchten. An 
der Durchforschung dieser so gearteten Martyrien zum 
Zwecke der Ermittelung ihres geschichtlichen Quellenwertes 
beteiligten sich, ausser den Herausgebern der Texte, vor 
allen K. J. Neumann, Hans Achelis, E. Preuschen, 
G. Krüger, Harnack, Bardenhewer und Dele- 
haye. Mit besonderer Sorgfalt erörtert Ehrhard schliess- 
lich die Frage, auf welche Gründe die vorher berührten 
Gegensätze der kritischen Forschung in der endgültigen 
Bestimmung der echten griechischen Märtyrerakten zurück- 
zuführen sind. Einen Hauptgrund sieht er in der Un- 
kenntnis der handschriftlichen Gesamtüberliefe- 
rung der Martyrien und infolgedessen in der ungenügen- 
den Kenntnis des Gesamtbestandes an erhaltenem 
Textmaterial. Und hier bewegt sich nun Ehrhard 
auf seinem eigensten Forschungsgebiet, dem er so viele 
wertvolle Ergebnisse abgewonnen. Die für die Beurteilung 
der Überlieferung ausschlaggebenden Gesichtspunkte hat 
er in seinen Untersuchungen über die Legendensammlung 
des Symeon Metaphrastes und ihren ursprünglichen Be- 
stand (Festschrift zum 1100 jährigen Jubiläum des deutschen 
Campo Santo in Rom, Freiburg 1897, S. 46—82), sowie 
in seinen „Forschungen zur Hagiographie der Griechischen 
Kirche, vornehmlich auf Grund der hagiographischen Hss, 
von Mailand, München und Moskau“ (Röm. Quartal- 
schrift XI, 1897, S. 67—205) und seinem „Symeon Meta- 
phrastes und die griechische Hagiographie* (Röm. Quartal- 
schrift XI, 1897, S. 531—553) niedergelegt. Diese Schriften 
nicht beachtet zu haben musste ich u. a. 1899 in dieser 
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Zeitschrift S. 155/6 E. Rolland in bezug auf seine Ver- 
öffentlichung „Une copie de la Vie de S. Théodore par 
Théodose, conservée dans le Baroccianus 183“ zum Vor- 
wurf machen, wie ich andrerseits dafür gesorgt habe, dass 
mein Freund R. Homburg, der Herausgeber der „Apo- 
calypsis Anastasiae“ (Biblioth. Teubner.), in seiner schönen 
Untersuchung über diese Schrift in der ZfwTh. XLVI, 
S. 434—466, von jenen Forschungen Ehrhards zwecks 
richtiger Näherbestimmung und Einordnung der Schrift 
(a. a. O. S. 448—466) ausgiebigen Gebrauch machte. Die 
verschiedenen Gruppen der überlieferten Texte hier nach 
Ehrhards Darlegungen im einzelnen zu behandeln, würde 
zu weit führen. Es handelt sich um die Unterscheidung 
der verschiedenen Sammlungen, um das Herausfinden der 
älteren, kürzeren Fassungen und der von Symeon Meta- 
phrastes erweiterten, sodann um die Erkenntnis der 
zwischen beiden Gruppen bestehenden Mischungsverhält- 
nisse u. a. Es ist auf den ersten Blick klar, dass hier- 
mit eine Unsumme schwierigster wissenschaftlicher Arbeit 
umschrieben ist. Als weitere, und zwar umfangreiche 
Forschungsaufgaben bezeichnet Ehrhard nun: 1. Es 
müssen aus den nicht metaphrastischen hagiographischen 
Hss. sämtliche Martyrien gehoben werden. 2. Es müssen 
sämtliche Texte, die sich auf je einen und denselben 
Märtyrer beziehen, miteinander verglichen werden zu dem 
Zwecke, den ältesten Text, der ihnen zugrunde liegt, aut 
dem Wege der inneren philologischen und sachlichen 
(historischen und theologischen) Kritik zu erkennen und 
diesen selbst in seiner noch erreichbaren ursprünglichsten 
Gestalt festzustellen. Erst nach Erledigung dieser beiden 
Forschungsaufgaben wird eine genügende wissenschaftliche 
Grundlage geschaffen sein, um zwischen echten, geschicht- 
lich glaubwürdigen und unechten, legendenhaften grie- 
chischen Martyrien sicher unterscheiden zu können. Damit 
wird dann eine vollständige Kenntnis dieses ganzen, Philo- 
logen und Theologen, Geschichts- und Sagenforscher, 
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Literaturfreunde und Folkloristen in verschiedener Rich- 
tung interessierenden altchristlichen Schrifttums gewonnen 
und die Zahl der geschichtlich glaubwürdigen griechischen 
Märtyrerakten wenigstens um einen kleinen Zuwachs ge- 
mehrt sein. „Auf die echten Märtyrerakten,“ so beschliesst 
Ehrbard seine höchst beachtenswerte, an zahlreichen ver- 
dienstlichen Anregungen so reiche Rede (S. 20), „darf 
ohne Zweifel das Wort des Herrn angewandt werden: 
‚Sammelt die übrig gebliebenen Stücklein, dass sie nicht 
zugrunde gehen.‘ Denn sie berichten uns vom Leiden 
und Sterben, von Kampf und Sieg jener hochgemuteten 
Männer und Frauen, die der stärksten äusseren Macht 
gegenüber, die je auf Erden herrschte, die Freiheit des 
inneren Menschen behaupteten und für ihre Glaubens- 


überzeugung in den Tod gingen.“ 
Johannes Dräseke. 


Literarische Rundschau. 


Die literarische Rundschau beabsichtigt nicht, ein erschöpfend voll- 
ständiges Verzeichnis aller erschienenen Arbeiten zu bringen, sondern 
wird nur eine sorgfältige Auswahl der wichtigeren Arbeiten geben. 


Systematische Theologie. 

Apologetik. l 
A. W. Hunzinger, Probleme u. Aufgaben der gegenwärtigen 
systematischen Theologie. Leipzig, Deichert. 09. 199 S. 3,60 Mk.— 
H. setzt sich eingehend mit der Theologie von Troeltsch aus- 
einander. Er findet, dass die Apologetik von Troeltsch von der 
religiösen Erfahrung ausgeht und darum nur für diejenigen gültig 
ist, die selbst religiöse Erlebnisse gemacht haben, H. will selber 
die spezifisch christliche Glaubenserfahrung der Apologetik und 
Religionsphilosophie zugrunde legen. Die Religionsphilosophie 
müsse, vom christlichen Glauben ausgehend, Wesen, Wahrheits- 
gehalt und Wert der Religionen feststellen, ferner eine Psycho- 
logie, Erkenntnistheorie und Metaphysik der Religion geben. 
Die Apologetik müsse 1. mit Frank und Ihmels für den Gläu- 
bigen die christliche Wahrheit aus dem Glauben begründen, 
2. die aus dem christlichen Glauben folgende Weltanschauung 
entwickeln und mit Philosophie und Naturwissenschaft ausein- 

andersetzen. 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 3. 18 
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Karl Beth, Der Entwicklungsgedanke und das Christentum. 
Gr. Lichterfelde, E. Runge. 09. 272 S. 3,50 Mk. — Der christ- 
liche Glaube steht im Gegensatz zu einer mechanistischen Ent- 
wicklungstheorie, nach welcher in der Entwicklung nichts Neues 
auftritt, sondern nur Vorhandenes sich entfaltet. B. formuliert 
für sie den Terminus „Entfaltungstheorie“. Ihr gegenüber muss 
die Entwicklung so verstanden werden, dass das Spätere aus 
dem Früheren nicht begriffen werden kann. Es entstehen Bil- 
dungen, die auch hätten unterbleiben können. In diesem idea- 
listisch-teleologischen Sinn ist der Entwicklungsgedanke mit 
dem Christentum nicht bloss verträglich, sondern wird geradezu 
von ihm gefordert. Dies zeigt B. zuerst an der Entwicklung in 
der unorganischen Welt, dann in der Welt der Organismen. Er 
tritt für die Deszendenztheorie ein. Er hält eine sprunghafte 
Entwicklung des Menschen von tierischen Vorfahren her für 
eine notwendige Hypothese. Auch der menschliche Geist ist 
aus dem tierischen hervorgegangen. Dies ist kein Gegensatz 
zum Schöpfungsglauben, denn Gott wirkt in aller Entwicklung. 
Die Welt ist kein Gott selbständig gegenüberstehendes Wesen, 
wie B. in Übereinstimmung mit Wendts System der christlichen 
Lehre ausführt. — Ebenso ist der Entwicklungsgedanke nicht 
bloss mit dem Gedanken der Offenbarung vereinbar, sondern 
wird geradezu von dem Offenbarungsgedanken gefordert, da alle 
Offenbarung ein geschichtliches Werden begründet. W. 

G. Hilbert, Christentum und Wissenschaft. Sechs Vorträge. 
Leipzig, Hinrichs. 08. 174 S. 2 Mk. — Der Verfasser zeigt in 
den drei ersten Vorträgen, dass weder Kosmologie noch Biologie 
und Psychologie Einspruch gegen den christlichen Gottesglauben 
erheben, vielmehr ihm entgegenkommen, wenn sie ihn auch 
nicht begründen können, da der Gottesglaube überhaupt nicht 
auf wissenschaftlichen Beweisen ruht. In den drei letzten Vor- 
trägen behandelt er im Anschluss an Martin Kähler Jesu Person, 
Werk und Auferstehung. K. 

R. Otto, Naturalistische u. religiöse Weltansicht. Tübingen, 
Mohr. 09 7. 296 S. 3 Mk. — Es gibt wohl kein Buch über dieses 
Thema, das seinen Gegenstand gründlicher und mit grösserer 
Sachkenntnis behandelte. Zuverlässig unterrichtet es über die 
naturwissenschaftlichen Anschauungen und unterscheidet klar 
zwischen Begriffen, die oft durcheinandergeworfen werden, wie 
z. B. zwischen Evolution und Deszendenz, und fördert in jeder 
Beziehung die Einsicht in die schwierigen, hier vorliegenden 
Fragen. 

J. Wendland, Monismus in alter und neuer Zeit. Basel, 
Helbing & Lichtenhahn. 08. 34 S. 70 Pf. — Eine allgemein- 
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verständliche Darstellung der verschiedenen monistischen An- 
schauungen und kritische Auseinandersetzung mit ihnen. K. 

= Friedr. Paulsen, Philosophia militans. Gegen Klerikalismus 
und Naturalismus. 3. u. 4. Aufl. Berlin, Reuther & Reichard. 
08. 233 S. 2 Mk. — Die an weitere Kreise sich wendende 
Schrift des verstorbenen Berliner Philosophen ist in ihrer neuen 
Auflage um einige Aufsätze bereichert. Sie wendet sich gegen 
zwei Fronten: nach rechts gegen den erneuerten Thomismus, 
den Willmann in seiner Geschichte des Idealismus als allein 
wahre Philosophie hinstellt, zu dessen Gunsten die neuere 
Philosophie ohne Verständnis herabgesetzt wird. Als neues 
Stück enthält die neue Auflage eine Besprechung der Enzyklika 
Pius’ X. v. J. 1907 gegen den Modernismus. P. hofft, dass der 
freiere, wissenschaftliche, innerlich religiöse Geist, den diese 
Enzyklika bekämpft, trotz der trüben Gegenwart in der katho- 
lischen Kirche in Hoffnung auf bessere Zeiten ausharren werde. 
„Kant, der Philosoph des Protestantismus,“ wird dem katho- 
lischen Geist &usserer Autorität entgegengesetzt. Neben Kant 
tritt Fichte, dessen Atheismusstreit besprochen wird. — Der 
zweite Teil des Buches wendet sich nach links. Die scharfe 
Kritik von Haeckels Welträtseln begegnet uns wieder. Ein 
kurzer neuer Aufsatz über den Haeckel-Schüler Bölsche zeigt, 
wie dieser trotz aller Begeisterung für H. die Wege eingeschlagen 
- hat, um mit voller Anerkennung des Entwicklungsgedankens 
über H. hinauszukommen. 

Chwolson, Hegel, Haeckel, Kossuth und das zwölfte Gebot, 
Braunschweig, Vieweg & Sohn. 08°. 90 S. 1,60 Mk. — Dass 
diese bedeutende Schrift, aus der sehr viel zu lernen ist, in 
zweiter Auflage erschienen ist, ist sehr erfreulich. Von muster- 
gültiger Klarheit ist die Auseinandersetzung, dass die Welt des 
Physikers nie anders als umgrenzt gedacht werden darf, dass 
das Unendliche kein Begriff ist, der in der Physik eine Stelle 
hat. Hingewiesen sei auch auf die Erläuterung des Energie- und 
Entropiegesetzes. Durch alle Ausführungen wird das zwölfte 
Gebot: „Du sollst nie über etwas schreiben, was du nicht ver- 
stehst“ sehr eindringlich gemacht. 

O. Kirn, Die Bedeutung der Religion für die Weltanschauung. 
RuG. 08, 276 ff. — Der religiöse Glaube ist eine Weltanschau- 
ung bildende Macht. „Er schlägt die Brücke vom System der 
Tatsachen zum System der Werte. Er macht die Herrschaft der 
sittlichen Ideen über die Wirklichkeit, die wir aus moralischen 
Gründen postulieren müssen, ohne sie verstehen zu können, zu 
einer Tatsache der Erfahrung.“ K. 

18* 
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A. Kowalewski, Gedanken über die Gottesbeweise, mit be- 
sonderer Rücksicht auf Kant. RuG. 08, 291 ff. — Die Kritik 
Kants an den Gottesbeweisen wird in scharfsinniger Weise 
weitergeführt. Trotzdem werden an den Gottesbeweisen wert- 
volle Momente anerkannt. Der ontologische Gottesbeweis z. B. 
vertritt die Wahrheit, dass das Existenzmoment wesentlich zum 
Gottesbegriff gehört, dass eine blosse Gottesidee kein be- 
friedigender letzter Abschluss der Erkenntnis ist. Kants mora- 
lischer Beweis unterliegt auch Bedenken, und jedenfalls bedarf 
der moralisch - praktische Gottesbeweis der Ergänzung durch 
theoretische Gottesbeweise. 

M. B. Weinstein, Die Entstehung der Welt und der Erde 
nach Sage und Wissenschaft. (Aus Natur und Geisteswelt 223.) 
Leipzig, Teubner. 08. 144 S. 1 Mk. — W. stellt im 1. Ab- 
schnitt die Sagen und Mythen der verschiedenen Völker über 
die Weltentstehung in grosser Vollständigkeit zusammen. Dem 
Schöpfungsbericht in Gen. 1 wird dabei die Palme unbedingt 
zugewiesen. — Im 2. Abschnitt werden die wissenschaftlichen 
Weltentstehungstheorien von den ionischen Naturphilosophen 
bis zur Gegenwart besprochen. Der Kantischen Weltentstehungs- 
theorie gebührt hier die Krone. Es wird gezeigt, dass neuere 
Forscher, wie Thomson, A. Ritter, Arrhenius, die Kantische 
Theorie nur haben ergänzen können. Treffend wird gesagt, 
dass dem Glauben der Menschheit stets der wichtigste Teil der 
Fragen über den Ursprung der Welt zu beantworten bleiben 
wird. Die Schrift ist ihrer Anlage nach der in den religions- 
geschichtl. Volksbüchern erschienenen Schrift des Referenten 
„Die Schöpfung der Welt“ gleich geartet. W. konnte jedoch, 
da ihm mehr Raum zur Verfügung stand, mehr Stoff heran- 
ziehen. W. 

Clara Just-Bartsch, Der Glaube an Gott und Unsterblich- 
keit ohne Wunder und Dogmen. 2. Aufl. Strassburg i. E., Heitz. 
30 8. 1 Mk. — Die Verfasserin empfindet die Dogmen des 
Christentums nur als Last. Sie will einen Glauben als Postulat der 
Vernunft gewinnen und meint, dass dieser von allen Menschen 
angenommen werde. Eine starke Überschätzung der Verstandes- 
aufklärung in der Religion. 

Dieselbe: Jesus der Menschensohn und die Sakramente 
im Geiste unserer Zeit. Ebenda. 38 S. 1 Mk. — „Jesus hat uns 
erlöst nicht von Sünden, sondern von Vorurteilen, Aberglauben 
und falscher Gottanschauung.“ Von unsern Sünden können wir 
uns selbst befreien „einfach dadurch, dass wir sie eben unter- 
lassen“. (!) Taufe und Abendmahl sollen bestehen bleiben nicht 
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als Sakramente, sondern als feierliche Handlungen, von denen 
wohltätige Wirkungen ausgehen. 


Religionsphilosophie. 

Th. Achelis, Abriss der vergleichenden Religionswissenschaft. 
Leipzig, Göschen. 08. 166 S. 80 Pf. — Unter Heranzıehung 
reichlichen geschichtlichen Stoffes behandelt die Schrift die Be- 
standteile der Religion, wie Gottesvorstellung, Seelenbegriff, 
zukünftiges Leben, Erlösung usw., zieht dann Grundlinien in 
der Entwicklung der Religion von den untersten Stufen zu den 
höheren und höchsten und lässt dann neben diese historische 
Erörterung die psychologische und metaphysische treten, die 
mit Wert und Wahrheit der Religion’ sich beschäftigt. Auf 
knappem Raum eine gute Orientierung über zahlreiche Pro- 
bleme. | K. 

P. Natorp, Religion innerhalb der Grenzen der Humanität. 
Tübingen, Mohr. 08%. VIII u. 126 S. 3 Mk. — Die Religion 
hat nur ein Recht, wenn sie innerhalb der Grenzen der Humani- 
tät bleibt, der Aufgabe der geistigen Bildung der Menschheit 
sich einfügt und auf jeden 'Transzendenzanspruch verzichtet. 
Im Gegensatz zu den objektivierenden Betätigungen des Be- 
wusstseins, zu Wissenschaft, Sittlichkeit, Kunst vertritt sie die 
Beziehung auf die Innenseite, das Ich; sie ist Gefühl, aber nicht 
Gefühl des Unendlichen, sondern Unendlichkeit des Gefühls. — 
Die Darstellung dieser zweiten Auflage weist gegenüber der 
ersten keine wesentlichen Veränderungen auf. Hinzugekommen 
ist aber ein Anhang, in dem Natorp sich mit seinen Kritikern, 
namentlich Schrempf, Hermann und Cohen, über die psycho- 
logische Charakteristik und den Transzendenzanspruch der 
Religion auseinandersetzt. Möchte die 2. Auflage rechte Be- 
achtung finden. Natorp ist auch für den anregend, der ihm nicht 
zuzustimmen vermag. K. 

G. Ed. Burckhardt, Die Anfänge einer geschichtlich 
Fundamentierung der Religionsphilosophie. Berlin, Reuther & 
Reichard. 08. 90 S. 2,40 Mk. — Die Schrift ist eine Vorarbeit 
zu einer Darstellung von Herders historischer Auffassung der 
Religion. Sie bietet eine zuverlässige, manchmal etwas knappe 
geschichtliche Orientierung über die Anschauungen vor Herder, 
die für das Problem Religion und Geschichte in Frage kommen. 

| K. 

K. Kesseler, Die Vertiefung der kantischen Religionsphilo- 
sophie durch Rudolf Eucken. Bunzlau, Kreuschmer. 08. 39 S. 
75 Pf. — Eine vergleichende Darstellung der Kantischen und 
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Euckenschen Religionsphilosophie in drei Kapiteln: Begründung 
der Religion, Inhalt der Religion, Stellung zum Christentum. K. 
H. Schreiber, Die religiöse Erziehung des Menschen im 
Lichte seiner religiösen Entwicklung. Leipzig, Quelle & Meyer. 
08. XIu. 2448. 3 Mk. — Aus dem Wesen der Religion, der 
religiösen Gesamt- und Einzelentwicklung ergeben sich als 
pädagogische Folgerungen allgemeiner Natur Berücksichtigung 
des Gemüts von der Lehre, Anpassung an den Standpunkt des 
Kindes, das nicht als Erwachsener zu behandeln ist, Fruchtbar- 
machung der geschichtlichen Entwicklung für den Unterricht 
und vor allem die Notwendigkeit eigenen Erlebens. Die religiöse 
Erziehung durch das Haus und die Unterstützung durch die 
Schule werden ausführlich und anregend behandelt. K. 
Die religlösen Ideale der modernen Theologie. Frank- 
furt a. M., Diesterweg. 2. Aufl. 09. 88 S. 1,60 Mk. — In 
den ersten der vier hier vereinigten Vorträge behandelt 
Schuster das Ideal persönlicher Frömmigkeit; sie ist indivi- 
dualistische Gegenwartsreligion, worin Befreiung von der Last 
der Geschichte und Anerkennung der gegenwärtigen Kultur 
liegt; sie hört aber darum nicht auf, Weltüberlegenheit und 
Zukunftsglaube zu sein. Der zweite Vortrag: Unser Verständnis 
der Bibel, von Bornemann, zeigt die Notwendigkeit der 
geschichtlichen Auffassung der Bibel und die Möglichkeit ihrer 
religiösen Schätzung. Zu einer rechten Beurteilung des Dogmas, 
das wohl geschichtlicher Ausdruck christlicher Frömmigkeit ist, 
aber kein bindendes Glaubensgesetz sein darf, sucht Veit zu 
führen. Förster endlich unternimmt, für Notwendigkeit, 
Wert und rechte Art religiöser Gemeinschaft Verständnis zu 
wecken. K. 
Moerchen, Die Psychologie der Heiligkeit. Halle, Mar- 
hold. 08. 47 S. — Auf eine psychologische Beschreibung der 
Heiligkeit als Gottesliebe, Reinheit, Barmherzigkeit und Askese 
folgt eine Beurteilung unter dem Gesichtspunkt der sozialen 
Nützlichkeit. Heiligkeit als Ausdruck einer vertieften und ver- 
feinerten Religiosität kann edle und nützliche Resultate haben, 
sie kann aber auch krankhaft entarten. K. 
B. Erdmann, Umrisse zur Psychologie des Denkens. Tü- 
bingen, Mohr. 08?. 598. 2 Mk. — Es handelt sich um die 
Untersuchung der Frage, was das Denken ist vom Standpunkt 
der Psychologie. Die Vorgänge des Denkens sind als Reproduk- 
tionsvorgänge zu begreifen. Spontaneität im Sinne Kants eignet 
dem Denken nicht, also auch nicht Allgemeingültigkeit im 
strengen Sinne. Ein Wissen vom göttlichen Denken kann es 
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nicht geben. Das religiöse Bewusstsein hat allerdings berechtigte 
gedankliche Postulate, aber wenn es diese durch Bilderkonstruk- 
tionen ergänzt, so ergibt dieses Verfahren keine Wissenschaft. K. 
H. Dreyer, Der Begriff Geist in der deutschen Philosophie 
von Kant bis Hegel. Berlin, Reuther & Reichard. 08. 106 S. 
3,20 Mk. — Eine wichtige Arbeit ist hier geleistet. Sie ist in- 
sofern nicht rein geschichtlich, als gezeigt wird, dass die Ver- 
wendung des Wortes Geist mit der Auffassung von der Aufgabe 
der Philosophie innigst zusammenhängt. Kant gebraucht das 
Wort Geist so gut wie gar nicht; für Hegel ist es der Zentral- 
begriff. Das liegt daran, dass für Kant die Philosophie Wissen- 
schaft, also begriffliche Arbeit, für Hegel N Bildung von 
Weltanschauung ist. K. 
A. Hoffmann, Religion und Philosophie. PrMH. 08, 293 ff. 
— Ein gedankenschwerer Aufsatz, der alle Beachtung verdient, 
Grundüberzeugung ist: der Mensch ist im Bewusstsein, nicht 
das Bewusstsein im Menschen. Im Bewusstsein sind zwei Grund- 
richtungen vorhanden, die auf Wirklichkeit und die auf Inhalt, 
oder die religiöse und ästhetische Funktion. Das Charakteristi- 
kum der Philosophie ist, beide im Gleichgewicht zu halten. Mit 
diesem Aufsatz zusammenzunehmen ist der in demselben Heft 
erschienene über die Gültigkeit der Moral. K. 
E. Sulze, Religion und Vernunft. PrMH. 08, 257 ff. — 
Religion beruht auf dem Erlebnis Gottes. Aber weil Religion 
das höchste Wagnis ist, so ist ihr der Zweifel beigegeben. Die 
Beweise für das Dasein Gottes vermögen ihn nicht zu heben. 
Der Glaube bedarf schliesslich ihrer auch nicht. Dennoch kommt 
das Verlangen nach ihnen nicht zur Ruhe. Sie müssen also auf 
einem Bedürfnis beruhen, und das ist darin zu finden, dass 
nirgends die Vernunft entbehrt werden kann. Auch für die 
Religion hat die Vernunfterkenntnis Bedeutung. K. 
F. J. Schmidt, Zur Erneuerung der Religionsphilosophie. 
RuG. 08, 821 ff. — In einer sehr instruktiven Auseinander- 
setzung mit dem Werke von A. Drews: „Religion als Selbst- 
bewusstsein Gottes“ tritt der Verf. dafür ein, dass die Religions- 
philosophie an den klassischen deutschen Idealismus, namentlich 


auch an Hegel, anzuknüpfen habe. K. 
L. Jacobskötter, Der moderne Glaube vom Leben. RuG. 
08, 309 ff. — Grundelemente des modernen Glaubens vom 


Leben sind: „Ästhetisch sein“ und „Persönlich sein“. Daher 
der Gegensatz gegen Autorität, Tradition, Intellektualismus. 
Viel Gutes steckt in diesem Glauben, aber die Prüfung an den 
inneren Notwendigkeiten des Lebens deckt seine Unzulänglich- 
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keit auf. Als tiefstes Geheimnis des im Menschenleben vor- 
handenen ungestillten Sehnens erschliesst sich ein Nichtwollen, 
die Sünde. So erfasst der moderne Glaube vom Leben nicht die 
ganze Tiefe der Wirklichkeit, K. 

P. Schweizer, Die religiöse Auffassung der Weltgeschichte. 
SchwzThZ. 08, 49 ff. — Gibt einen orientierenden Überblick 
über die religiöse Auffassung der Weltgeschichte von den Pro- 
pheten Israels an bis in das 19. Jahrhundert, speziell bis zu 
Alexander Schweizer, dessen Andenken diese geschichtsphilo- 
sophische Studie gewidmet ist. Augustin, Thomas von Aquino, 
Dante, Lessing, Laurent werden dabei besonders berücksichtigt. 
Eine kritische Schlussbetrachtung kommt zu dem Ergebnis, dass 
nur die religiöse Auffassung der Weltgeschichte berechtigt ist, 
die das Gesamtgeschehen und nicht einzelne Ereignisse als von 
Gott gewirkt und geleitet ansiebt. 

H. Wirz,. Die Erziehung z. Glauben an Gott. SchwThZ. 08, 
132 ff. u. 171 ff. — Wertvoll ist nicht eine objektive Lehre von 
Gott, sondern allein die innere Ruhe des Gemüts, die dadurch 
hervorgerufen wird, dass die Welt nicht als Summe der Einzel- 
dinge, sondern als Einheit, Universum, angeschaut wird. Er- 
ziehung zum Glauben an Gott ist also Erziehung oder Hinführung 
zu diesem Zustande. Es wäre besser, dann überhaupt nicht von 
Erziehung zum Glauben an Gott zu reden. A 

E. W. Mayer, Über Religionspsychologie. ZThK. 08, 
293 ff. — Gibt einen Überblick über den gegenwärtigen Stand 
der Religionspsychologie und erörtert ihre Bedeutung für die 
Theologie. K. 

K. Weidel, Zur Psychologie der Ekstase. ZRps. 08, 190 ff. 
— Schildert die ekstatischen Zustände der Katharina von Siena 
und Johanna von Orleans. Verzückungen sind Steigerungen 
dessen, was auch in der normalen Psyche vorhanden ist. Eine 
Analogie ist z. B. die schaffende, dichterische Phantasie. Aus 
dem Übermächtigwerden eines Inhalts der Psyche über alle 
anderen erklärt sich die Gewissheit, dass es bei den visionären 
Erlebnissen sich um objektive Wirklichkeit handelt. Man wird 
allerdings gut tun, daran zu denken, dass sehr oft psychologisch 
erklären nichts anderes als beschreiben ist. K. 

H. Freimark, Das sexuelle Moment in der religiösen Ekstase. 
ZRps. 08, 248 ff. — F. zeigt, wie stark oft die Zustände der reli- 
giösen Ekstase von Sexuellem beeinflusst sind, obwohl der reli- 
giöse Ekstatiker gerade eine Abtötung des Geschlechtstriebes 
erstrebt. Deshalb kann niemals rigorose Askese, sondern edle 
Beherrschung der Triebe die Aufgabe sein. Auf der anderen 
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Seite tritt F. defür ein, dass die vielleicht pathologische Ent- 
stehung von Erkenntnissen in der Ekstase keineswegs ihren 
objektiven Wert zu beeinträchtigen braucht. K. 
K. Weldel, Zur Psychologie des Dogmas. ZRps. 08, 1 ff. — 
Das Dogma ist gegenüber dem religiösen Gefühlserlebnis sekun- 
där. Es ist auch zu scheiden zwischen unmittelbaren Glaubens- 
vorstellungen, die ein Erzeugnis der Phantasie sind, und 
zwischen Dogmen, die der Arbeit des Verstandes ihre Entstehung 
verdanken. Sie sind Versuche, einen zum Bewusstsein ge- 
kommenen Widerspruch zwischen religiöser Gefühlsgewissheit 


und sonstiger Erkenntnis zum Ausgleich zu bringen. K. 
P. Näcke, Die angeblichen sexuellen Wurzeln der Religion. 
ZRps. 08, 21 ff. | 


De rselb e, Zum Ursprung der Religionen. ZRps. 08, 
233 ff. — N. sieht in dem Sexuellen nicht eine Wurzel der 
_ Religion, wenn er auch zugibt und selbst durch Beispiele belegt, 
dass Sexuelles sich mit dem Religiösen oft verbindet. Als Wurzel 
der Religion behauptet er die Furcht vor dem Starken, Drohen- 
den, die bei dem Kausalitätsbedürfnis des Menschen eine Er- 
klärung sucht und findet in der Schaffung erst böser, später 
guter Geister. K. 
Freytag, Zur Methode religionspsychologischer Forschung. 
ZRps. 08, 39 ff. — Eine kritische Zurückweisung der Behaup- 
tungen Dr. von Neupauers in seinem Aufsatz: Philosophie und 
Religion (ZRps. I, 11), dass die Religion keinem ursprünglichen 
Bedürfnis des Volkes entspreche, und dass die Theologen un- 
fähig seien, für vernünftige religiöse Begriffe zu sorgen. K. 
Lehmann, Vorstudien für sozialpsychologische Religions- 
lehre. ZRps. 08, 72 ff. — Gibt 1. Gedanken über das Wesen 
der Religion in aphoristischer Form und 2. Gedanken über die 
Beziehungen der männlichen Seele mit besonderer Berücksich- 
tigung der religiösen Psychologie in Sünde und Gnade. K. 
G. Runze, Die psychischen Motive der Opfergebräuche in der 
Stufenfolge ihrer Entwicklung. ZRps. 08, 81 ff. — Das Opfer ist 
zuerst Zaubermittel, daun Darbringung nach dem Prinzip des 
do ut des, weiter Feier der Gemeinschaft mit Gott, endlich totale 
Selbsthingabe des Menschen an Gott und zugleich restlose Selbst- 
hingabe Gottes an den Menschen. K. 
G. Runze, Ist die Religionspsychologie eine besondere Wissen- 
schaft? ZRps. 08, 185. — Es kommt dem Verfasser darauf an, 
die Religionspsychologie gegen die Religionsphilosophie abzu- 
grenzen. Während es diese mit den allgemeinen Fragen nach 
Wesen, Entstehung, Entwicklung, Wert der Religion zu tun 
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hat, beschäftigt sich die Religionspsychologie mit den indivi- 
duellen , teilweise pathologischen Erscheinungen; sie ist mehr 
Natur- und praktische Wissenschaft als Philosophie, sie be- 
handelt eben „Grenzfragen der Theologie und Medizin“. K. 
G. Ilberg, Krankheit oder Sünde? ZRps. 08, 99 ff., 125 ff. 
J. Jaeger, Krankheit oder Sünde? Ebenda 113 ff, — Die 
erste Arbeit behandelt das Problem unter Beibringung geeigneten 
statistischen Materials vom medizinischen Standpunkt, die zweite 
vom theologischen. ; 
Gerh. Stosch, Die Furcht als primäres Phänomen des reli- 
giösen Bewusstseins. ZRps. 08, 165 ff. — Die Furcht kann nicht 
die Ursache für die Entstehung der Religion, sondern nur ein 
auslösendes Moment bilden, Ginge der Mensch in die Welt- 
beziehungen auf, so wäre die Religion unerklärlich. Sie ist nur 
verständlich, wenn die Wirksamkeit eines transzendenten Fak- 
tors, eine metaphysische Beziehung des Menschen anerkannt 
wird. K. 
E. Kleemann, Furcht u. Ehrfurcht als Religionsstifterinnen. 
ZRps. 08, 238 ff. — K. wendet sich dagegen, dass ein einziges 
Motiv als religionsbildend angesehen wird. Ausser der Furcht 
können Ehrfurcht, Bewunderung, Liebe und manches andere 
wirksam sein. Bei der Kompliziertheit der Vorgänge und der 
nicht zu umgehenden Annahme eines transzendenten Faktors 
bleiben Entstehung und Ziel der Religion ein Geheimnis. K. 
de Bussy, Gedachten over het Pragmatisme. TThT. 08, 
397 ff. — Handelt von dem in Deutschland noch wenig beach- 
teten, von James und Schiller hauptsichlich vertretenen Prag- 
matismus, dem als Wahrheit gilt, was das menschliche Dasein 
fördert. K. 
James, Pluralism and Religion. HJ. 0S, 721 ff. — Unter 
Pluralismus ist hier die Anschauung zu verstehen, nach der das 
menschliche Bewusstsein nicht das einzige und das höchste ist, 
die Anschauung Fechners, die eine gute empirische Begründung 
hat. Die Verbindung des Empirismus mit der Religion wird für 
diese eine neue Ära heraufführen. K. 
R. Eucken, The problem of immortality. HJ. 08, 836 ff. — 
Der Glaube an die Unsterblichkeit beruht auf der Tatsache des 
geistigen Lebens, das sich der Welt und Zeit überlegen er- 
weist. K. 


Dogmatik. 


Ph. Bachmann, Grundlinien der systematischen Theologie 
zum Gebrauche bei Vorlesungen. Leipzig, Deichert. 08. 124 S. 
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2,10 Mk. — B. erweist sich als Anhänger der Erlanger Theo- 
logie, insonderheit als Schüler Franks, wenn er ausführt, dass 
die christliche Offenbarung nur durch die „bewegte Innerlich- 
keit des Menschen“ verstanden werden kann. Er sucht den In- 
halt der Schrift wie der Bekenntnisse des Luthertums als mit 
der Erfahrung des Christen übereinstimmende Erkenntnis zu 
erweisen. Doch werden die Begriffe der alten Theologie nicht 
in allen Punkten angeeignet. In der Trinitätslehre wird die 
Unterscheidung des einen Wesens Gottes und der drei Personen 
als unzureichende Formulierung erklärt. Die Gottheit Christi 
wird nicht durch die Zweinaturenlehre zu erläutern gesucht. W. 
F. W. Schneider, System der christlichen Lehre. Cincinnati, 
Jennings & Graham. 08. 550 S. — Der Verfasser, Professor 
der systematischen Theologie am Nast theol. Seminar in Berea, 
Ohio, stützt seine Dogmatik auf die inspirierte Bibel. Die In- 
spiration soll sich nach ihm nur auf die Tatsachen und Lehren 
beziehen, die das menschliche Heil betreffen, nicht auf geschicht- 
liche und geographische Mitteilungen. Hier sind Irrtümer mög- 
lich. Ferner sind nach ihm viele Stellen der Schrift, ja ganze 
Bücher, wie Chronik, Könige, Esther, für die Lehre vom Heil 
in Christo höchst nebensächlich. Im übrigen ist ihm aber die 
Schrift formale Autorität. Z. B. „erheischt das christliche Er- 
fahrungsleben keine göttliche Trinität, sondern höchstens eine 
göttliche Dualität“, Vater und Sohn. Aber auf Grund der for- 
malen Autorität der Bibel muss an die Trinität geglaubt werden. 
Der Schriftbeweis geht oft nicht auf die Gesamtanschauung der 
Bibel, sondern bleibt an der Exegese einzelner Stellen hängen. 
So sucht Schn. Gen. 1 mit der neueren Geologie zu vereinigen. 
Merkwürdig ist die Christologie Schn.s. Christus habe nur einen 
menschlichen Leib gehabt; an die Stelle des menschlichen 
Geistes sei der göttliche Geist bei ihm getreten. — In der Prä- 
destinationslehre denkt Schn. arminianisch, in der Abendmahls- 
lehre zwinglisch. W. 
M. Kähler, Angewandte Dogmen. Der dogmat. Zeitfragen 
2. Bd., 2. Leipzig, Deichert. 08°. 531 S. 10 Mk. — Wirk- 
sames Christentum gibt es nach K. nicht schon da, wo man an 
das Reich Gottes und sein Kommen, an Gottes erlösende Gnade 
und unsere sittliche Verpflichtung glaubt, sondern erst, wenn 
man zum Glauben an Jesus, den Gekreuzigten und Auferstan 
denen, zum Bekenntnis der Gottheit Christi und zum Gebet zu 
Christus gelangt. Die Formeln der alten Christologie sind un- 
zureichend. Man kann auch nicht mit dem Glauben an die Gott- 
heit Christi beginnen. Den Anfang muss die Nachfolge Jesu 
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bilden. Aber das Ziel, das erreicht werden muss, wenn Christen- 
tum im Vollsinn des Wortes da ist, ist der Glaube an die Gott- 
heit Christi. In innerem Umgange mit der Bibel entstehe dieser 
Glaube. — K. hat in die neue Auflage seines Buches eine Reihe 
früher selbständig erschienener Broschüren aufgenommen: „Ge- 
hört Jesus in das Evangelium ?“; „Der Verkehr mit Christo“ ; 
„Die Herrlichkeit Jesu“, ferner einige Zeitschriftenaufsätze. 
Neu gearbeitet sind einige Abhandlungen über die Mission, 
ferner über die zehn Gebote. — Die Theologie K.s tritt hier in 
ansprechenderer Form auf als in seiner „Wissenschaft der 
christlichen Lehre“. W. 
R. Seeberg, Von Christus und dem Christentum. Aufsitze. 
Gr.-Lichterfelde, Runge. 08. 145 8. 2 Mk. — Zuerst ist der 
Aufsatz wieder abgedruckt: „Warum glauben wir an Christus?“ 
Antwort: Nicht auf Grund einer äusseren Autorität oder Über- 
lieferung, sondern weil wir in Christi Person eine auf uns ge- 
richtete allmächtige Liebesenergie erleben, die uns umschafft 
und unsern Glauben weckt. S. schliesst: Glauben können wir 
nur an Gott; folglich ist Christus Gott. Gott ist ewig; folglich 
ist Christus präexistent. Der Aufsatz „Wirkliches Christentum“ 
gibt ein fingiertes Gespräch wieder, in dem je ein Vertreter der 
alten Orthodoxie, der liberalen Theologie, ein Vermittler, eine 
Gemeinschaftschristin miteinander diskutieren. Schliesslich wird 
Seebergs „Moderne Theologie des alten Glaubens“ vertreten. — 
Es folgen noch zwei Aufsätze über „Andacht und Schönheit“ 
und über „Wichern“, W. 
R. Seeberg, Zur systematischen Theologie. (Aus Religion 
u. Geschichte Bd. 2.) Leipzig, Deichert. 09. 895 S. 6,60 Mk. 
— Eine Reihe von Abhandlungen, die zumeist in Zeitschriften 
vorher erschienen sind, auch zwei selbständige Broschüren über 
„Gewissen und Gewissensbildung“ und über „Die kirchlich- 
soziale Idee und die Aufgaben der Theologie der Gegenwart“ 
sind hier zu einem Bande vereinigt. Sie dienen zur Ausführung 
dessen, was S. „modern-positiv“ nennt. Obwohl S. mannigfache 
Einflüsse von der Theologie Ritschls empfangen hat, meint er 
doch, einen „tiefen Graben“ aufweisen zu müssen, der die Geister 
hüben und drüben scheidet, Die Grenzlinie liege darin, ob man 
den dreifaltigen Gott anbetet oder mitdem Vatergedanken Gottes 
alles sagen zu können meint; ob man besondere von Gott ge- 
wirkte wunderbare Heilstatsachen im Leben Jesu anerkennt 
oder in der Geschichte der Menschheit einen einheitlichen Zu- 
sammenhang sieht, in dem alles in gleicher Weise natürlich und 
doch göttlich ist (S. 82 f.; 131 ff.). Die Polemik S.s ist dabei 
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stets vornehm und sachlich. So kann seine Theologie wirklich 
der Verständigung und dem Frieden dienen, wie er selber 
hofft. W. 

L. Ihmels, Das Verhältnis der Dogmatik zur Schriftwissen- 
schaft. (Theol. Studien für Th. Zahn.) Leipzig, Deichert. 08. 
8. 109—132. — I. will die Dogmatik nicht auf eine #usserlich 
formale Schriftautorität gründen, sondern auf den im Glauben 
erlebten Inhalt der Schrift: die Offenbarung Gottes in Christo. 
Dadurch soll die Wahrheit der altprotestantischen Theologie 
mit der Wahrheit der auf Schleiermacher zurückgehenden Be- 
wusstseinstheologie vereinigt werden. W. 

R. Seeberg, Zum dogmatischen Verständnis der Trinitäts- 
lehre. (Ebenda S. 341—368.) — Der Vater ist der persönliche 
Wille, dass Welt sei, der Sohn der persönliche Wille, dass in 
der Geschichte Kirche sei, der Heilige Geist der persönliche 
Wille, dass einzelne Personen zu Christus geführt werden. In 
jedem Willensakt aktualisiert sich die ganze Persönlichkeit. 
Die Willensakte sind als gleichzeitig zu denken. Also offenbart 
sich der eine Gott als dreifache Person. Mir scheint, dass der 
Schluss nur auf eine Person führt, die gleichzeitig drei Willens- 
akte beschliesst. 

P. Gennrich, Wiedergeburt und Heiligung, Eine dogmatische 
Beleuchtung der modernen (remeinschaftsbewegung. Leipzig, 
Deichert. 08. 68 S. 1,20 Mk. — Der Verfasser der ausführ- 
lichen Monographie über die Lehre von der Wiedergeburt als 
der Zentrallehre des Christentums legt hier zuerst ihren ur- 
christlichen und reformatorischen Sinn dar: sie ist die ent- 
scheidende Umwandlung des Christen, die mit der Rechtfertigung 
zusammenfällt. Infolge von Beeinflussung durch das antike 
Mysterienwesen , die G. noch nicht bei Paulus und Johannes, 
wohl aber bald nachher eintreten lässt, wird die Wiedergeburt 
in der katholischen Kirche als magisch - sakramentale Ein- 
pflanzung einer höheren Natur oder Substanz vorgestellt. G. 
zeigt, dass die neuere Gemeinschaftsbewegung bereits in der für 
sie massgebenden Dogmatik von Jellinghaus zu dieser naturhaft- 
magischen Auffassung hinneigt. Noch bedenklichere Kon- 
sequenzen treten bei Gemeinschaftsmännern wie Paul auf, nach 
dem in dem geheiligten Christen keine Sünde mehr wohnt. G. 
zeigt, wie auch die schwärmerischen Bewegungen in den Ge- 
meinschaften eine Konsequenz des Suchens nach augenfälligen 
Kennzeichen der geheiligten Christen sind. 

Th. Mandel, Die evangelische Lehre von der Heiligung. 
Gütersloh, Bertelsmann. 08. 24 S. — Ein Konferenzvortrag 
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gegen den Perfektionismus. Sehr bedenklich erscheint mir M.s 
Meinung, dass die Vergebung der Stinden nur den Erfolg habe, 
dass wir aufrichtig in der Erkenntnis der Sünde werden. Alles 
Weitere wird als „Heiligungswahn“, als Pharisäismus abgetan. 
Die Sünde ist dem Wiedergeborenen heilsam, damit sie ihn 
iinmer wieder zum Glauben an die Vergebung führe. Diesem 
sittlich erschlaffenden Luthertum gegenüber, wie es M. vertritt, 
wird es verständlich, dass die moderne „Heiligungsbewegung“ 
auftreten musste. W. 

Emil Wacker, Wiedergeburt und Bekehrung. Gtitersloh, 
Bertelsmann. 08 ?. 95 S. — Bei der Wiedertaufe, die die Schrift 
„als selbstverständlich“ voraussetzen soll, wirkt nach W. der 
Heilige Geist Glauben, d. h. Heilsverlangen und Heilsannahme 
in den Kindern. Es finde „eine wirkliche, obgleich unbewusste 
Aneignung des Heils statt“. Aber erst wenn der unbewusste 
Glaube zum bewussten werde, sei die Wiedergeburt vollständig. 
Wem dies nicht glaubhaft erscheint, dem sagt W., er solle dem 

untrüglichen Worte Gottes gehorchen. W. 

Julius Kaftan, Warum kennt die evangelische Kirche keine 
Lehre von der Erlösung im engeren Sinn? Und wie lässt sich 
diesem Mangel abhelfen? (ZThK. 08, 237 ff. — Unter ,Er- 
lösung im engeren Sinn“ versteht K. die Erlösung von der Welt. 
Dieser Gedanke sei im Urchristentum der alles beherrschende. 
Es sei ein Mangel, dass seit der Reformation die Erlösung nur 
als Erlösung von der Schuld und von der Macht der Sünde be- 
schrieben wird. Die Erlösung von der Welt müsse übergeordnet 
werden. 

Thieme, Die neuesten Christologien im Verhältnis z. Selbst- 
bewusstsein Jesu. (ZThK. 08, 401 ff.) — Th. bespricht die 
Christologien von Kunze, Schäder, Seeberg, J. Kaftan, die bei 
aller Verschiedenheit im einzelnen darin zusammenstimmen, 
dass sie Christus das Prädikat Gott beilegen. Th. misst diese 
Theorien an dem Selbstbewusstsein Jesu. Er findet, dass sie 
mit der Tatsache unverträglich sind, dass Jesus als betender, 
glaubender Mensch sich Gott gegentiber i in demiitiger Abhingig- 
keit befunden hat. W. 

Heinrich Krug, Die Hdresie in der Reuelehre der Jesuiten 
Lehmkuhl und Noldin. Braunschweig, W. Vogeley. 08. 136 8. 
— Kr. erweist die jesuitische Lehre, nach welcher die attritio 
oder unvollständige Reue in dem Busssakrament zum Empfang 
der Absolution genüge, als mit der Vernunft, der Schrift, den 
Kirchenvätern, Scholastikern, dem Tridentinum nicht überein- 
stimmend und als seelengefährlich, weil sie viele in falsche 
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Sicherheit wiegt. Der praktische Zweck der Schrift ist, dass sie 
den Kardinal Kopp auffordert, die Verdammung dieser Lehre 
bei der Kongregation der Inquisition in Rom zu beantragen. In- 
sonderheit sollen die Handbücher der Moral von Lehmkuhl und 
Noldin auf den Index gesetzt werden. Dies soll die Antwort 
darauf sein, dass die Theologen der Jesuitenschule die Zensurie- 
rung von Männern wie Schell, Rohling u. a. durchgesetzt haben, 
die „den katholischen Lehrbegriff in einigen mehr theoretischen 
Fragen nicht ganz rein und treu wiedergaben“. W.. 


Ethik. 


L. Pochhammer, Zum Problem der Willensfreiheit. Eine 
Betrachtung aus dem Grenggebiet von Naturwissenschaft und Philo- 
sophie. Stuttgart, Kielmann. 08. 82 S. — Der Kieler Mathe- 
matiker P. zeigt, dass die Ausdehnung der naturwissenschaft- 
lichen Weltauffassung auf die seelischen Vorgänge zum Fatalis- 
mus führt. Diese Ausdehnung ist aber unberechtigt. Das 
Seelische entzieht sich der naturwissenschaftlichen Erklärung. 
Im Gegensatz zu der Auffassung, nach der Physisches nur auf 
Physisches wirken kann, nimmt P. an, dass die seelischen 
Kräfte, die er „supermaterielle“ nennt, auf den leiblichen Or- 
ganismus wirken können. Zu diesen supermateriellen Kräften 
gehört auch der freiheitliche Bestandteil in unserm Willen. W. 

Karl Joel, Der freie Wille. Eine Entwicklung in Ge- 
sprächen. München, F. Bruckmann. 08. 7258. 10 Mk. — Joel 
gibt uns die gründlichste und entschiedenste Verteidigung der 
Willensfreiheit. Er schreibt nicht in der trockenen Begriffs- 
sprache der Schulphilosophie, sondern in dialogischer Form, mit 
lebhaften, oft drastischen Bildern und Vergleichen wird die 
Streitfrage behandelt. Zuerst fährt der Determinismus sein 
schweres Geschütz auf, indem nacheinander ein moderner Philo- 
soph, Jurist, Naturforscher, Historiker und Theologe den De- 
terminismus verteidigen. Dann folgt die Widerlegung. J. 
zeigt, dass die Konsequenz des Determinismus die Aufhebung 
der Verantwortlichkeit und Schuld ist, obwohl seine Verfechter 
beides beibehalten wollen. Aber wenn die Ahnen und die Um- 
stände sich in den Menschen als Beute teilen, so wird die Ver- 
antwortlichkeit von dem Täter auf die seinen Charakter be- 
stimmenden Faktoren abgewälzt. Der Determinismus führt 
schliesslich zur Lähmung des Menschen. Der einzelne wird zum 
untätigen Beschauer des Weltprozesses. — Das Wertvollste an 
dem Buch ist die ausführliche Behandlung der Frage, was Kau- 
salität ist. Von ihr hängt schliesslich die Entscheidung des 
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gegen den Perfektionismus, Sehr bedenklich erscheint mir M.s 
Meinung, dass die Vergebung der Sünden nur den Erfolg habe, 
dass wir aufrichtig in der Erkenntnis der Sünde werden. Alles 
Weitere wird als „Heiligungswahn“, als Pharisäismus abgetan. 
Die Sünde ist dem Wiedergeborenen heilsam, damit sie ihn 
iinmer wieder zum Glauben an die Vergebung führe. Diesem 
sittlich erschlaffenden Luthertum gegenüber, wie es M. vertritt, 
wird es verständlich, dass die moderne „Heiligungsbewegung“ 
auftreten musste. W. 
Emil Wacker, Wiedergeburt und Bekehrung. Gütersloh, 
Bertelsmann. 08 ?. 95 S. — Bei der Wiedertaufe, die die Schrift 
„als selbstverständlich“ voraussetzen soll, wirkt nach W. der 
Heilige Geist Glauben, d. h. Heilsverlangen und Heilsannahme 
in den Kindern. Es finde „eine wirkliche, obgleich unbewusste 
Aneignung des Heils statt“. Aber erst wenn der unbewusste 
Glaube zum bewussten werde, sei die Wiedergeburt vollständig. 
Wem dies nicht glaubhaft erscheint, dem sagt W., er solle dem 
untrüglichen Worte Gottes gehorchen. W. 
Julius Kaftan, Warum kennt die evangelische Kirche keine 
Lehre von der Erlösung im engeren Sinn? Und wie lässt sich 
diesem Mangel abhelfen? (ZThK. 08, 237 ff. — Unter „Er- 
lösung im engeren Sinn“ versteht K. die Erlösung von der Welt. 
Dieser Gedanke sei im Urchristentum der alles beherrschende. 
Es sei ein Mangel, dass seit der Reformation die Erlösung nur 
als Erlösung von der Schuld und von der Macht der Sünde be- 
schrieben wird. Die Erlösung von der Welt müsse übergeordnet 
werden. W. 
Thieme, Die neuesten Christologien im Verhältnis 2. Selbst- 
bewusstsein Jesu. (ZThK. 08, 401 ff.) — Th. bespricht die 
Christologien von Kunze, Schäder, Seeberg, J. Kaftan, die bei 
aller Verschiedenheit im einzelnen darin zusammenstimmen, 
dass sie Christus das Prädikat Gott beilegen. Th. misst diese 
Theorien an dem Selbstbewusstsein Jesu. Er findet, dass sie 
mit der Tatsache unverträglich sind, dass Jesus als betender, 
glaubender Mensch sich Gott gegenüber in demütiger Abhängig- 
keit befunden hat. W. 
Heinrich Krug, Die Häresie in der Reuelehre der Jesuiten 
Lehmkuhl und Noldin. Braunschweig, W. Vogeley. 08. 136 S. 
— Kr. erweist die jesuitische Lehre, nach welcher die attritio 
oder unvollständige Reue in dem Busssakrament zum Empfang 
der Absolution genüge, als mit der Vernunft, der Schrift, den 
Kirchenvätern, Scholastikern, dem Tridentinum nicht überein- 
stimmend und als seelengefährlich, weil sie viele in falsche 
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Sicherheit wiegt. Der praktische Zweck der Schrift ist, dass sie 
den Kardinal Kopp auffordert, die Verdammung dieser Lehre 
bei der Kongregation der Inquisition in Rom zu beantragen. In- 
sonderheit sollen die Handbücher der Moral von Lehmkuhl und 
Noldin auf den Index gesetzt werden. Dies soll die Antwort 
darauf sein, dass die Theologen der Jesuitenschule die Zensurie- 
rung von Männern wie Schell, Rohling u. a. durchgesetzt haben, 
die „den katholischen Lehrbegriff in einigen mehr theoretischen 
Fragen nicht ganz rein und treu wiedergaben“. Wes 
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L. Pochhammer, Zum Problem der Willensfreiheit. Eine 
Betrachtung aus dem Grenegebiet von Naturwissenschaft und Philo- 
Sophie. Stuttgart, Kielmann. 08. 82 S. — Der Kieler Mathe- 
matiker P. zeigt, dass die Ausdehnung der naturwissenschaft- 
lichen Weltauffassung auf die seelischen Vorgänge zum Fatalis- 
mus führt. Diese Ausdehnung ist aber unberechtigt. Das 
Seelische entzieht sich der naturwissenschaftlichen Erklärung. 
Im Gegensatz zu der Auffassung, nach der Physisches nur auf 
Physisches wirken kann, nimmt P. an, dass die seelischen 
Kräfte, die er „supermaterielle“ nennt, auf den leiblichen Or- 
ganismus wirken können. Zu diesen supermateriellen Kräften 
gehört auch der freiheitliche Bestandteil in unserm Willen. W. 

Karl Joel, Der freie Wille. Eine Entwicklung in Ge- 
sprächen. München, F. Bruckmann. 08. 725 S. 10 Mk. — Joel 
gibt uns die gründlichste und entschiedenste Verteidigung der 
Willensfreiheit. Er schreibt nicht in der trockenen Begriffs- 
sprache der Schulphilosophie, sondern in dialogischer Form, mit 
lebhaften, oft drastischen Bildern und Vergleichen wird die 
Streitfrage behandelt. Zuerst fährt der Determinismus sein 
schweres Geschütz auf, indem nacheinander ein moderner Philo- 
soph, Jurist, Naturforscher, Historiker und Theologe den De- 
terminismus verteidigen. Dann folgt die Widerlegung. J. 
zeigt, dass die Konsequenz des Determinismus die Aufhebung 
der Verantwortlichkeit und Schuld ist, obwohl seine Verfechter 
beides beibehalten wollen. Aber wenn die Ahnen und die Um- 
stände sich in den Menschen als Beute teilen, so wird die Ver- 
antwortlichkeit von dem Täter auf die seinen Charakter be- 
stimmenden Faktoren abgewilzt. Der Determinismus führt 
schliesslich zur Lähmung des Menschen. Der einzelne wird zum 
untätigen Beschauer des Weltprozesses. — Das Wertvollste an 
dem Buch ist die ausführliche Behandlung der Frage, was Kau- 
salität ist. Von ihr hängt schliesslich die Entscheidung des 


286 Literarische Rundschau. 


gegen den Perfektionismus. Sehr bedenklich erscheint mir M.s 
Meinung, dass die Vergebung der Stinden nur den Erfolg habe, 
dass wir aufrichtig in der Erkenntnis der Stinde werden. Alles 
Weitere wird als „Heiligungswahn“, als Pharisäismus abgetan. 
Die Sünde ist dem Wiedergeborenen heilsam, damit sie ihn 
iinmer wieder zum Glauben an die Vergebung führe. Diesem 
sittlich erschlaffenden Luthertum gegenüber, wie es M. vertritt, 
wird es verständlich, dass die moderne „Heiligungsbewegung“ 
auftreten musste. W. 
Emil Wacker, Wiedergeburt und Bekehrung. Gütersloh, 
Bertelsmann. 08 ?. 95 S. — Bei der Wiedertaufe, die die Schrift 
„als selbstverständlich“ voraussetzen soll, wirkt nach W. der 
Heilige Geist Glauben, d. h. Heilsverlangen und Heilsannahme 
in den Kindern. Es finde „eine wirkliche, obgleich unbewusste 
Aneignung des Heils statt“. Aber erst wenn der unbewusste 
Glaube zum bewussten werde, sei die Wiedergeburt vollständig. 
Wem dies nicht glaubhaft erscheint, dem sagt W., er solle dem 
untrüglichen Worte Gottes gehorchen, W. 
Julius Kaftan, Warum kennt die evangelische Kirche keine 
Lehre von der Erlösung im engeren Sinn? Und wie lässt sich 
diesem Mangel abhelfen? (ZThK. 08, 237 ff. — Unter „Er- 
lösung im engeren Sinn“ versteht K. die Erlösung von der Welt. 
Dieser Gedanke sei im Urchristentum der alles beherrschende. 
Es sei ein Mangel, dass seit der Reformation die Erlösung nur 
als Erlösung von der Schuld und von der Macht der Sünde be- 
schrieben wird. Die Erlösung von der Welt müsse übergeordnet 
werden. W. 
Thieme, Die neuesten Christologien im Verhältnis g. Selbst- 
bewusstsein Jesu. (ZThK. 08, 401 ff.) — Th. bespricht die 
Christologien von Kunze, Schäder, Seeberg, J. Kaftan, die bei 
aller Verschiedenheit im einzelnen darin zusammenstimmen, 
dass sie Christus das Prädikat Gott beilegen. Th. misst diese 
Theorien an dem Selbstbewusstsein Jesu. Er findet, dass sie 
mit der Tatsache unverträglich sind, dass Jesus als betender, 
glaubender Mensch sich Gott gegenüber i in demütiger Abhängig- 
keit befunden hat. W. 
Heinrich Krug, Die Häresie in der Reuelehre der Jesuiten 
Lehmkuhl und Noldin. Braunschweig, W. Vogeley. 08. 136 S. 
— Kr. erweist die jesuitische Lehre, nach welcher die attritio 
oder unvollständige Reue in dem Busssakrament zum Empfang 
der Absolution genüge, als mit der Vernunft, der Schrift, den 
Kirchenvätern, Scholastikern, dem Tridentinum nicht überein- 
stimmend und als seelengefährlich, weil sie viele in falsche 
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Sicherheit wiegt. Der praktische Zweck der Schrift ist, dass sie 
den Kardinal Kopp auffordert, die Verdammung dieser Lehre 
bei der Kongregation der Inquisition in Rom zu beantragen. In- 
sonderheit sollen die Handbücher der Moral von Lehmkuhl und 
Noldin auf den Index gesetzt werden. Dies soll die Antwort 
darauf sein, dass die Theologen der Jesuitenschule die Zensurie- 
rung von Männern wie Schell, Rohling u. a. durchgesetzt haben, 
die „den katholischen Lehrbegriff in einigen mehr theoretischen 
Fragen nicht ganz rein und treu wiedergaben“. W.. 
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grossen Streitproblems ab. Der Determinismus ist nichts anderes 
als die Erweiterung des Grundgesetzes der Mechanik auf das 
Geistesleben. Der Mechanismus kann aber nur das erklären, 
was in der Welt konstant bleibt, nicht das, was sich gestaltet 
und als neuer Faktor auftritt. J. nimmt daher neben dem 
Mechanismus eine ebenso ursprüngliche „spontane Variierungs- 
tendenz“ im Universum an, die in den Organismen auftritt, ver- 
mutlich aber tief in die organische Welt hineinreicht. Ihre 
Vollendung ist die Willensfreiheit. Diese steht nur in Wider- 
spruch zur mechanistisch verstandenen Kausalität. J. verteidigt 
eingehend den Ursachbegriff, nach welchem die Urform aller 
Kausalität unser Wille ist, wie er die Glieder bewegt. „Im 
strengen Begriff der Ursache liegt die Fähigkeit, eine Reihe von 
Begebenheiten von selbst anzufangen“ (S. 587). „Frei sein ist 
im strengen Sinn Ursache sein.“ Von da aus sucht J. das ganze 
Universum als einen grossen Organismus zu verstehen. W. 
W. Koppelmann, Die Ethik Kants. Entwurf zu einem Neu- 
bau auf Grund einer Kritik des kantischen Moralprineips. Berlin, 
Reuther & Reichard. 07. 92 S. 2,80 Mk. — K. will die Ethik 
Kants ergänzend dahin interpretieren, dass die Wahrhaftigkeit 
als Grundgesetz des Einzellebens wie des Lebens der Gemein- 
schaft gelten soll. Die genauere Ausführung seines Moral- 
prinzips hat K. in seiner „Kritik des sittlichen Bewusstseins“ 
1904 gegeben. | | W. 
(Abgeschlossen am 1. Februar 1909.) 
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Uber die Gewissheit im praktischen und 
| theoretischen Sinne. 


Während man vom praktischen Gebiete, von der Ethik 
und Religion, aus die theoretische Gewissheit vielfach 
bezweifelt und sich mit praktischer Gewissheit intuitiver 
Art oder praktischem „Erleben“ zufrieden gibt, fordert 
man von dem theoretischen Erkennen feste Kriterien für 
die Erkenntnis der Wahrheit mit Ausschluss aller Rück- 
sicht auf praktische Interessen. Mag man nun auch in 
den verschiedenen Gebieten der Wissenschaft verschiedene 
Kriterien der Gewissheit annehmen, andere für die Natur- 
wissenschaften, andere für die Geschichtswissenschaft, so 
verlangt man doch meist, um zur Gewissheit zu gelangen, 
die Fundamentierung durch Tatsachen, welche sich mit 
Mitteln exakter Forschung feststellen lassen. Die Philo- 
sophie kann es dann versuchen, wie weit sie damit kommt, 
das hinter den Tatsachen liegende Gebiet zu erkennen, 
das man als Metaphysik bezeichnet, das aber nur auf in- 
duktivem Wege aus Rückschlüssen aus den Tatsachen er- 
kannt werden soll, deren Berechtigung man zu prüfen hat, 
und die um so unsicherer werden, je mehr man sich zu 
allgemeinen Prinzipien zu erheben wagt. Will man nun 
jene praktischen „Erlebnisse“ mit der theoretischen Über- 
zeugung in Einklang bringen, so lautet immer noch die 
Warnung: Hütet euch davor, das nicht Zusammengehörige 
zu vermischen! Nachdem einmal Kant den doppelten Ur- 
sprung der praktischen und theoretischen Gewissheit nach- 
gewiesen hat, wäre es ein Rückfall in die alte Vermischung 
ganz heterogener Gesichtspunkte, wenn man das theore- 
tische und das praktische Gebiet unter einheitliche Ge- 
sichtspunkte bringen wollte. Denn die praktische Gewiss- 
heit hat eine ganz andere Tendenz als die theoretische. 
Jene geht auf Erlebnisse zurück, die das Subjekt irgend- 
wie praktisch fördern, wobei die Wahrheit des Inhalts 
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dieser Erlebnisse ausser Beriicksichtigung bleibt. Bei dem 
theoretischen Erkennen dagegen kommen die subjektiven 
Interessen gar nicht in Betracht, sondern es handelt sich 
da lediglich um die Erkenntnis gegebener Tatsachen und 
eventuell um Schlüsse aus diesen Tatsachen. Diesem 
Dualismus gegenüber könnte man versuchen, eine Einheit 
der Erkenntnis herzustellen, entweder indem man in Ab- 
rede stellt, dass es irgendein objektives Erkennen gibt, da 
jedes Erkennen nur den praktischen Interessen dienen 
solle und nur so viel Wert habe, als es diesen diene, oder 
indem man auch den Inhalt praktischer Einsicht als Wahr- 
heit zu erkennen sucht, die, auch abgesehen von den 
praktischen Beziehungen, als solche erkannt werden kann. 
Allein beide Versuche, eine einheitliche Erkenntnis herzu: 
stellen, werden abgelehnt. Im ersten Falle, sagt man mit 
Recht, wird die Erkenntnis und ihr Wert unterschätzt. 
Aber die Erkenntnis hat auch eigenen Wert, und der 
zeigt sich darin, dass die Erkenntnis der Wahrheit an 
sich selbst befriedigt und Gefühle der Lust hervorruft, 
während ein vergebliches Sichabmühen um die Erkenntnis 
Unlust hervorruft. Das Erkennen ist nicht bloss Mittel 
für praktische Zwecke, wie der Utilitarisınus will, es ist 
auch Selbstzweck. Im zweiten Falle fürchtet man eine 
Unterordnung des Praktischen unter das Theoretische, weil 
dadurch, dass die Wahrheit des Inhalts der Erlebnisse 
theoretisch erwiesen werden soll, diese um ihren eigen- 
tümlichen unmittelbaren Charakter gebracht werden. Wohl 
könne man theoretisch erkennen, dass hier tatsächliche 
Erlebnisse vorliegen. Aber diese Erlebnisse selbst nach 
ihrem Inhalt unter den Gesichtspunkt der Wahrheit zu 
stellen, sei ein Abspringen auf ein anderes Gebiet und 
diene dazu, das Erlebnis als solches zu verdunkeln. Denn 
wie man auch über den Inhalt des Erlebnisses denke, 
subjektive Wahrheit als Erlebnis habe es immer. Ob nun 
aber der Inhalt desselben wahr sei oder nicht, das sei für 
das Erlebnis als solches völlig gleichgültig. Diese Ansicht 
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lässt sich aber schwerlich festhalten. Denn mindestens 
gehört es zu diesen Erlebnissen, dass sie an bestimmten 
Massstäben gemessen werden. Ethische Vorschriften ent- 
halten Ideale, und was der Sittlichkeit am meisten ent- 
spricht, das wird nach ganz bestimmten Massstäben be- 
stimmt und ist keineswegs zufällig. Ebenso ist nicht jede 
Religion gleich wertvoll. Vielmehr gibt es auch da einen 
Massstab, an dem man die Religion misst. Diese Mass- 
stäbe sind aber keineswegs empirisch gegeben; sie greifen 
vielmehr über die Empirie hinaus; es ist hier die Idee 
eines Ideals, die noch gar kein Erlebnis ist; vielmehr wird 
alles empirisch Gegebene nach diesem Massstabe gemessen, 
der über die Erfahrung übergreift. Diese idealbildende 
Tätigkeit, durch welche eine Differenz zwischen dem Em- 
pirischen und dem Ideal im Bewusstsein hervorgerufen 
wird, ist zwar noch kein theoretisches Erkennen, aber es 
zeigt sich darin doch die Tendenz nach allgemeingültigen 
Massstäben, an denen die Erlebnisse gemessen werden. 
Im Gebiete der Religion aber genügen die allgemein- 
gültigen Massstäbe nicht. Da handelt es sich um eine 
Gotteserfahrung, nicht bloss um einen Gefühlszustand. 
Das Erlebnis selbst will Erfahrung Gottes sein; wenn nun 
dieser Gott, der in das Bewusstsein eintritt, gar nicht 
existierte, so würde es sich um eine Illusion in der Reli- 
gion handeln, die vielleicht auf Willen, Gefühl, Phantasie 
Einfluss üben kann. Aber es ist sicher, wenn der 
Fromme sich darüber klar würde, dass es sich hier nur 
um subjektive Vorstéllungen handelt, so würde die Reli- 
gion nicht nur jede bindende Kraft verlieren, sondern man 
würde sich auch von dieser Illusion durch Denken zu 
befreien suchen, sobald man einsähe, dass die Religion den 
Menschen in Abhängigkeit von seinen eigenen Vorstellungen 
versetzen will, während er sich frei bewegen könnte. Da- 
her haben auch manche die Religion in Ethik aufgelöst, 
sobald sie ihren illusionären Charakter erkannt zu haben 
glaubten. Kurz, mögen noch so verschiedene Interessen 
19 * 
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in der Religion und im objektiven Erkennen obwalten, 
darin treffen sie doch zusammen, dass, wenn das Objekt 
der Religion, Gott, als Illusion erkannt wiirde, dann auch 
die Religion in Frage gestellt würde, d. h. dass die Reli- 
gion doch in bezug auf ihr Objekt von dem Erkennen 
nicht unabhängig ist, mag sie immerhin auch, wie viele 
wenigstens meinen, rein praktische Interessen verfolgen. 
Denn wenn das Objekt, mit dem sie zu tun hat, illusionär 
ist, dann kann es auch die praktischen Interessen nicht 
mehr befriedigen. 

Allein die Religion ist keineswegs bloss praktisch 
gerichtet. Vielmehr ist sie sehr an der Erkenntnis Gottes 
interessiert. Man mag ja die Orthodoxie für einen Irrweg 
halten, aber die brahmanische Religion sieht die Erkenntnis 
als das Mittel der Erlösung an; die griechische Religion 
hat sich zu einer philosophischen Religion durchgebildet; 
im Christentum ist die Erkenntnis Gottes als das höchste 
Ziel der Religion oft hervorgetreten, nicht bloss in der 
immer wiederkehrenden „philosophischen Religion“, sondern 
ebenso in der Bezeichnung der Erkenntnis Gottes als des 
letzten Zieles und in dem die ganze christliche Entwick- 
lung charakterisierenden Problem von Glauben und Wissen, 
wo immer wieder die Frage hervortrat, ob es auch ein 
Wissen geben könne, das den Glauben erst vollende nach 
der theoretischen Seite. Denn wenn auch gelegentlich 
dieses Problem in der Weise verstanden wurde, dass man 
die Grenzen des Glaubens gegenüber dem Wissen und die 
Grenzen des Wissens gegenüber dem Glauben festzustellen 
suchte, so haben sich doch immer wieder Stimmen genug 
gefunden, die den Glauben zum Wissen erheben wollten. 
Dass dieses letztere nun nur als ein aus der Hellenisierung 
der christlichen Religion stammender Fehler anzusehen sei, 
das wäre erst noch zu beweisen, da keineswegs nur bei 
den Hellenen, sondern ebenso in den ost-arischen Religionen 
diese selbe Tendenz besteht und das Christentum aus dem 
Zusammenströmen der arischen und semitischen Linie zu 
verstehen ist. 
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Doch wird diese Frage sich erst entscheiden lassen, 
wenn wir genauer die verschiedenen Arten, wie man in 
der Religion Gewissheit sucht, untersuchen und dieselben 
zu der wissenschaftlichen Gewissheit in Beziehung setzen. 
Die Gewissheit soll begründet sein in einem religiösen Er- 
lebnis. Allein es fragt sich, was dieses Erlebnis bedeutet. 
Es soll als Erlebnis die Garantie fir die Wirklichkeit 
geben. Wenn man aber von der Psychologie ausgeht, so 
bedeutet Wirklichkeit nur das, was als Phänomen des 
Seelenlebens beobachtet wird. Dann gibt es keine andere 
Wirklichkeit als die in unserem Bewusstsein vorhandene 
Überzeugung von psychologischen Erlebnissen, und die 
Frage nach einem transsubjektiven Grunde ist unberechtigt. 
Diese Erlebnisse müssen, wenn sie wirkliche Erlebnisse 
sein sollen, freilich Gegenstand des Bewusstseins sein. 
Aber es fragt sich, welche Seite des Bewusstseins in ihnen 
zur Geltung kommt. Vor allem macht sich bei den Er- 
lebnissen das Interesse des Ich geltend. Wenn sie auch 
an sich allgemeiner Art sein mögen, d. h. von vielen erlebt 
werden können oder gar allgemeingültig sind, so tritt doch 
das Bewusstsein in den Vordergrund, dass das Erlebnis 
zunächst sich auf dieses bestimmte Subjekt bezieht und 
ihm gelten soll. In welcher Weise aber das Erlebnis be- 
schaffen ist, auf welche Seelenfunktion sich dasselbe be- 
zieht, das ist verschieden. Es können Gefühle der Be- 
seligung sein, die mit der Religion verbunden sind, oder 
auch Gefühle der Unseligkeit. Es können Affekte ver- 
bunden sein mit der Religion, der Affekt der Hoffnung 
und der Furcht, der Freude und der Trauer. Es können 
aber ebenso Willensstärkungen mit dem religiösen Erlebnis 
gegeben sein. Andere legen auf das Bewusstsein des Aus- 
gleichs von Gegensätzen in der Religion das Hauptgewicht, 
die Harmonie, die durch sie erzeugt wird; aber ebenso 
finden sich auch disharmonische Stimmungen im religiösen 
Bewusstsein. Ferner erscheint die Religion oft als Er- 
lösungsreligion. Dann befreit sie entweder von Leiden 
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oder üblen Affekten oder von der Schwäche des Willens 
oder von Disharmonie, und das Erlebnis bezieht sich auf 
diese verschiedenen Formen der Erlösung, das Erlebnis 
besagt aber immer eine persönliche Erfahrung und die 
Gewissheit einer solchen. Aber diese Gewissheit ist 
durchaus subjektiv. Es handelt sich darum, ob ich 
eine Gefühlsregung habe, ob ich mich im Willen 
gestärkt fühle, ob ich eine Regung des Affekts empfinde, 
ob ich die Harmonie von Gegensätzen spüre, ob ich 
mich von irgendeiner Hemmung erlöst fühle Bei 
einem solchen Erlebnis, das mit der Vorstellung eines 
Geistes oder Gottes oder der Gottheit verbunden ist, voll- 
zieht sich nun aber zugleich stets der psychologische Vor- 
gang, dass als die Ursache dieses subjektiven Erlebnisses 
die Gottheit angenommen wird. Es gilt für den Frommen 
als ganz selbstverständlich, sein Erlebnis auf Gott zurück- 
zuführen. Die Gewissheit seines Erlebnisses bezieht sich 
immer zugleich darauf, dass die Gottheit dasselbe ver- 
ursacht habe. In dieser Hinsicht hat man den Versuch 
gemacht, die Religion überhaupt auf den Kausalitätsdrang 
zurückzuführen. Man wird also gar nicht in Abrede stellen 
können, dass in der religiösen Gewissheit zugleich die 
Beziehung auf die Gottheit mit enthalten ist. Damit ist 


freilich noch nicht entschieden, ob diese Beziehung eine’ 


illusorische, nur durch die Phantasie hervorgerufene ist, 
sondern nur dies, dass der Fromme das letztere in keinem 
Falle annimmt. Indes wird doch soviel zugegeben werden 
müssen, dass es der Religion in keiner Weise nachteilig 


sein würde, wenn zugleich auch die Erkenntnis sich ge-. 


winnen liesse, dass die Gottheit, auf die der Fromme seine 
Erlebnisse zurückführt, auch wirklich existiert. 

Allein mit den subjektiven Erlebnissen ist der Inhalt 
der Frömmigkeit noch nicht erschöpft, da die Religion 
erfahrungsgemäss sich keineswegs mit den bloss psycho- 
logischen Erfahrungen begnügt. Wir finden in der Religion 
nicht bloss Kosmogonien, Mythologie, die das Naturleben 
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in den Gesichtskreis der Religion hineinzieht, sondern 
ebenso die Beziehung auf die Gemeinschaft, sei es die der 
Familie, des Stammes, der Nation, des Staates oder der 
besonderen religiösen Gemeinschaft der Kirche, endlich 
aber auch die Beziehung auf die Geschichte. Auch das 
kann man zunächst psychologisch zu erklären versuchen. 
Das Bewusstsein umfasst nicht bloss eigene Erlebnisse, 
sondern ebenso die Natur und die Geschichte, den Zu- 
sammenhang des einzelnen mit der Gemeinschaft, zuletzt 
mit der Gattung. So wird auch das Subjekt dessen gewiss, 
das Leben der Natur selbst mit zu erleben, und indem es 
in der Natur göttliches Leben wahrzunehmen glaubt, 
durchlebt es auch das Leben des in der Natur wirksamen 
Gottes; es stirbt mit ihm, steht mit ihm auf und objektiviert 
sich dieses Leben im Mythus, in welchem es dasselbe 
dramatisch anschaut, und im Kultus wird dasselbe nicht 
nur dargestellt, sondern real erlebt. Wenn ferner das 
Subjekt noch nicht zu voller Selbständigkeit gekommen 
ist, so fühlt es sich als Glied einer kleineren oder grösseren 
Gemeinschaft von dieser abhängig. In der Gemeinschaft 
offenbart sich die Gottheit. Die Gesetze der Gemeinschaft 
sind göttliche Gesetze; der Gott ist als Volksgott oder 
Stammesgott in der Gemeinschaft wirksam, und sofern nun 
das Subjekt als Glied dieser Gemeinschaft sich weiss, er- 
lebt es auch als solches Glied mit die Wirksamkeit dieses 
Gottes, Hat sich der Gott in dem Volke bezeugt durch 
besondere Taten, so hat auch das Subjekt, das sich dieser 
Gemeinschaft zugehörig weiss, an den Taten der Gottheit 
teil, die auch ihm gelten. Da nun ein Volk ein kontinuier- 
liches Bewusstsein hat, so werden hier auch historische 
Ereignisse als Einzeltaten Gottes aufgefasst, die für das 
ganze Volk, auch für die fernsten Generationen gelten, 
und das religiöse Bewusstsein weiss sich so als Glied dieser 
Gemeinschaft, dem diese Offenbarungen der Gottheit gelten, 
geborgen. Das Erlebnis des Volkes oder einer früheren 
Generation des Volkes oder eines grossen Propheten in 
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oder üblen Affekten oder von der Schwäche des Willens 
oder von Disharmonie, und das Erlebnis bezieht sich auf 
diese verschiedenen Formen der Erlösung, das Erlebnis 
besagt aber immer eine persönliche Erfahrung und die 
Gewissheit einer solchen. Aber diese Gewissheit ist 
durchaus subjektiv. Es handelt sich darum, ob ich 
eine Gefühlsregung habe, ob ich mich im Willen 
gestärkt fühle, ob ich eine Regung des Affekts empfinde, 
ob ich die Harmonie von Gegensätzen spüre, ob ich 
mich von irgendeiner Hemmung erlöst fühle. Bei 
einem solchen Erlebnis, das mit der Vorstellung eines 
Geistes oder Gottes oder der Gottheit verbunden ist, voll- 
zieht sich nun aber zugleich stets der psychologische Vor- 
gang, dass als die Ursache dieses subjektiven Erlebnisses 
die Gottheit angenommen wird. Es gilt für den Frommen 
als ganz selbstverständlich, sein Erlebnis auf Gott zurück- 
zuführen. Die Gewissheit seines Erlebnisses bezieht sich 
immer zugleich darauf, dass die Gottheit dasselbe ver- 
ursacht habe. In dieser Hinsicht hat man den Versuch 
gemacht, die Religion überhaupt auf den Kausalitätsdrang 
zurückzuführen. Man wird also gar nicht in Abrede stellen 
können, dass in der religiösen Gewissheit zugleich die 
Beziehung auf die Gottheit mit enthalten ist. Damit ist 
freilich noch nicht entschieden, ob diese Beziehung eine’ 
illusorische, nur durch die Phantasie hervorgerufene ist, 
sondern nur dies, dass der Fromme das letztere in keinem 
Falle annimmt. Indes wird doch soviel zugegeben werden 
müssen, dass es der Religion in keiner Weise nachteilig 
sein würde, wenn zugleich auch die Erkenntnis sich ge- 
winnen liesse, dass die Gottheit, auf die der Fromme seine 
Erlebnisse zurückführt, auch wirklich existiert. 

Allein mit den subjektiven Erlebnissen ist der Inhalt 
der Frömmigkeit noch nicht erschöpft, da die Religion 
erfahrungsgemäss sich keineswegs mit den bloss psycho- 
logischen Erfahrungen begnügt. Wir finden in der Religion 
nicht bloss Kosmogonien, Mythologie, die das Naturleben 
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in den Gesichtskreis der Religion hineinzieht, sondern 
ebenso die Beziehung auf die Gemeinschaft, sei es die der 
Familie, des Stammes, der Nation, des Staates oder der 
besonderen religiösen Gemeinschaft der Kirche, endlich 
aber auch die Beziehung auf die Geschichte. Auch das 
kann man zunächst psychologisch zu erklären versuchen. 
Das Bewusstsein umfasst nicht bloss eigene Erlebnisse, 
sondern ebenso die Natur und die Geschichte, den Zu- 
sammenhang des einzelnen mit der Gemeinschaft, zuletzt 
mit der Gattung. So wird auch das Subjekt dessen gewiss, 
das Leben der Natur selbst mit zu erleben, und indem es 
in der Natur göttliches Leben wahrzunehmen glaubt, 
durchlebt es auch das Leben des in der Natur wirksamen 
Gottes; es stirbt mit ihm, steht mit ihm auf und objektiviert 
sich dieses Leben im Mythus, in welchem es dasselbe 
dramatisch anschaut, und im Kultus wird dasselbe nicht 
nur dargestellt, sondern real erlebt. Wenn ferner das 
Subjekt noch nicht zu voller Selbständigkeit gekommen 
ist, so fühlt es sich als Glied einer kleineren oder grösseren 
Gemeinschaft von dieser abhängig. In der Gemeinschaft 
offenbart sich die Gottheit. Die Gesetze der Gemeinschaft 
sind göttliche Gesetze; der Gott ist als Volksgott oder 
Stammesgott in der Gemeinschaft wirksam, und sofern nun 
das Subjekt als Glied dieser Gemeinschaft sich weiss, er- 
lebt es auch als solches Glied mit die Wirksamkeit dieses 
Gottes. Hat sich der Gott in dem Volke bezeugt durch 
besondere Taten, so hat auch das Subjekt, das sich dieser 
Gemeinschaft zugehörig weiss, an den Taten der Gottheit 
teil, die auch ihm gelten. Da nun ein Volk ein kontinuier- 
liches Bewusstsein hat, so werden hier auch historische 
Ereignisse als Einzeltaten Gottes aufgefasst, die für das 
ganze Volk, auch für die fernsten Generationen gelten, 
und das religiöse Bewusstsein weiss sich so als Glied dieser 
Gemeinschaft, dem diese Offenbarungen der Gottheit gelten, 
geborgen. Das Erlebnis des Volkes oder einer früheren 
Generation des Volkes oder eines grossen Propheten in 
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dem Volke gilt nun als eigenes Erlebnis. Es ist als ob 
die Gottheit auch dem einzelnen Volksgliede sich durch 
jene Taten geoffenbart hätte, als ob die Gebote, die Gott 
seinerzeit durch den Mund eines Propheten gegeben hat, 
ihm selbst gegeben wären. Jedes Volksglied weiss sich 
so dem Gott verpflichtet und erlebt an sich das, was dem 
ganzen Volke gilt. Auch hier gilt alles, was der einzelne 
als Volksglied erlebt, als Offenbarung der Gottheit, und 
auch hier nimmt die Religion die mythologischen Gebilde 
und geschichtlichen „Tatsachen“ als volle Wirklichkeit, 
obgleich die Verstandeskritik sowohl die mythologischen 
wie die historischen „Tatsachen“ bezweifelt und auch in 
den historischen Gestalten der Propheten, der Beschreibung 
ihres Lebens und ihrer Taten genug Ausschmückungen 
der Phantasie findet. Eben dieser Umstand könnte aber 
wieder dafür zu sprechen scheinen, dass die Religion nur 
auf Erlebnissen beruht und sich um die Erkenntnis nicht 
viel kümmert. Ja man könnte eine Harmonisierung des 
Erkennens und der religiösen Erlebnisse für ausgeschlossen 
halten, weil die Religion Realitäten voraussetzt und als 
subjektive Erlebnisse festhält, die sich vor der strengen 
wissenschaftlichen Forschung nicht als Tatsachen festhalten 
lassen. Man sucht in den Tatsachen ein Erlebnis, das 
man noch nacherleben kann, und das soll auch die Tat- 
sachen befestigen, wie umgekehrt die Tatsachen als Heils- 
garantien erscheinen. Hier ist nun offenbar ein ganz an- 
deres Interesse als das an der Wahrheit massgebend, 
obgleich man auch die historische Wahrheit der Tatsachen 
voraussetzt, aber im Interesse des Heils, des subjektiven 
Erlebnisses. Der Zwiespalt würde völlig unlösbar sein, 
wenn derjenige Zustand der Frömmigkeit, in welchem auf 
solche Tatsachen das Hauptgewicht gelegt wird und in 
dem der einzelne mit seinem Erlebnis und mit seiner Ge- 
wissheit von der Gemeinschaft abhängt und mit ihr sich 
identifiziert, der höchste und endgültige Zustand des reli- 
giösen Lebens wäre, 
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Allein wir dürfen nicht vergessen, dass das Subjekt 
Stufen durchläuft, und dass die Psychologie nicht dabei 
stehen bleiben kann, bloss Erlebnisse zu konstatieren und 
aus diesen Tatsachen Regeln zu abstrahieren, sondern 
dass die Psychologie auch die Entwicklung der Seele, ihre 
idealbildende Tätigkeit und ihre Betätigung gemäss ihren 
Idealen, kurz ihren teleologischen Charakter ins Auge zu 
fassen hat. Da fragt es sich nun, ob nicht die „Erleb- 
nisse“ in mehrfacher Hinsicht unter den Aspekt der Ent- 
wicklung zu stellen seien, ob dieselben nicht abhängig 
sind von dem Gesamtzustand des Bewusstseins, und ob die 
Gewissheit als religiöse nicht einen sehr verschiedenen 
Charakter auf den verschiedenen Entwicklungsstufen des 
Bewusstseins annimmt, ob man nicht zwischen der 
wahren Gewissheit und den Analogien religiöser Gewiss- 
heit unterscheiden muss, und ob nicht zu der vollen 
Gewissheit auch im religiösen Gebiete die Überzeugung 
gehört, dass der religiöse Inhalt auch vor dem Erkennen 
sich behaupten lässt und der Kritik standhält. Zwar habe 
ich in meinem Grundriss der Religionsphilosophie S. 263 f. 
die Frage nach der Gewissbeit eingehender behandelt. 
Man scheint aber heutzutage hierfür wenig Interesse zu 
haben, da der „historische“ und „soziale“ Charakter der 
Religion im Vordergrund steht und man von seiten der 
Religionshistoriker besonders den Äusserungen der Reli- 
gion im Kultus nachgeht. Doch will ich die angeregten 
Fragen um der Wichtigkeit der Sache willen noch etwas 
eingehender behandeln. 

Einmal wird man beachten müssen, dass das Bewusst- 
sein sich immer mehr aus der Zerstreuung im einzelnen auf 
Einheit richtet. Wenn das religiöse Bewusstsein mit aller- 
hand Einzeleindrücken kombiniert ist, so kann weder im 
Gefühl noch im Willen noch in der Phantasie das religiöse 
Erlebnis ein einheitliches sein. Da werden bald die Lust-, 
bald die Unlustgefühle auf die Gottheit zurückgeführt, bald 
gute, bald böse Willensregungen und Affekte, bald die 
Verwirrung und Disharmonie und die Betörung wie die 
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harmonische Auffassung der Welt und der Ausgleich der 
Gegensätze. Das Bewusstsein befindet sich da noch in 
einem beständigen Schwanken, das in dem Animismus und 
Polydämonismus am schlimmsten ist, weil da das Bewusst- 
sein noch am zerstreutesten ist, das aber auch im Poly- 
theismus, ja selbst im Monotheismus sich noch behauptet. 
Psychologisch angesehen hört dieses Schwanken erst dann 
auf, wenn das religiöse Gefühl sich zu einer Grund- 
stimmung, der Wille sich zu einem guten Grundwillen 
erhoben hat und die Phantasie die Einheit der Gegensätze 
zu fassen vermag. Denn wenn eine religiöse Grund- 
stimmung, ein religiös beeinflusster Grundwille und eine 
einheitliche Grundrichtung vorhanden sind, so vermögen 
alle übrigen vorübergehenden Bewegungen keinen solchen 
Einfluss mehr auf das religiöse Bewusstsein auszuüben, 
dass dasselbe auf die Dauer in seiner Grundrichtung 
erschüttert würde. Man kann sich diese einheitliche 
Stimmung des Gefühls, der Affekte, diese Grundrichtung 
des Willens und das Bewusstsein der Harmonie mehr 
negativ oder mehr positiv vorstellen. Im ersten Falle wird 
das Bewusstsein der Erlösung vorwiegen, im zweiten Fall 
ist die Person sich ihres positiven Charakters bewusst. 
Diese einheitliche Richtung des Bewusstseins kann ferner 
alle Mannigfaltigkeit unterdrücken oder sich mit dem 
Mannigfaltigen verbinden und nur als der Grundtypus, der 
sich aber individuell nuancieren kann, hervortreten. Im 
letzteren Fall würden zwar alle Erlebnisse das Gefühl er- 
greifen; aber die Grundstimmung würde die Gefühle und 
Affekte regulieren, wie der gute Grundwille allem mannig- 
faltigen Willen den Stempel aufdrücken würde. Im ersten 
Falle würden alle Gefühle und Affekte in dem Gottes- 
bewusstsein untergehen, wie es die brahmanische Mystik 
und die mittelalterliche Mystik wollten, oder es würde 
alles Wollen nur in der allgemeinen guten Gesinnung be- 
harren. Wenn man nun früge, was das Erlebnis hier zu 
bedeuten hätte, so würde dasselbe als religiöses das Inne- 
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werden dieser Grundstimmung, das Bewusstsein dieses 
Grundwillens bedeuten, und die Gewissheit wiirde hier 
darauf beruhen, dass diese Grundstimmung des Gefühls 
und des Affekts, dass dieser Grundwille dauernd sich 
behauptete. Das würde nun freilich da kaum der Fall 
sein, wo alle einzelnen mannigfaltigen Gefühle, Affekte, 
Wollungen unterdrückt würden. Denn diese letzteren 
würden sich doch immer wieder geltend machen, und der 
religiösen Überschwenglichkeit würden Zeiten religiöser 
Leere folgen, wie das ja auch von den mittelalterlichen 
Mystikern oft genug beklagt wird. Von einer wirklichen 
Gewissheit könnte da noch nicht die Rede sein, weil das 
religiöse Erlebnis beständigen Schwankungen ausgesetzt 
wäre. Hingegen würde da, wo das Ich ohne Unterdrückung 
individueller Mannigfaltigkeit von einem dauernden Affekt 
der Heiterkeit auf Grund der Beziehung zu Gott, von 
einem dauernden Gefühl der Seligkeit bestimmt wäre, auch 
die Gewissheit des dauernden Versöhntseins mit Gott, 
des dauernden Beseeltseins des Willens von Gott, der alle 
Gegensätze überwindenden göttlichen Harmonie das Be- 
wusstsein erfüllen. Diese Gewissheit würde den Grundton 
des frommen Bewusstseins ausmachen, der erst in einem 
ethisch bestimmten Monotheismus zu erreichen ist. 

Nun bezweifelt man freilich vielfach, ob ein solcher 
dauernder Zustand des Subjekts möglich sei, weil das 
Bewusstsein doch beständig Schwankungen ausgesetzt sei. 
Diese Schwankungen und Zweifel können verschiedene 
Gründe haben: sie können einesteils darauf beruhen, dass 
man sich doch immer wieder solchen Strömungen des 
Gefühls, des Willens, der Phantasie überlässt, welche das 
dauernde Grundgefühl, den Grundaffekt, den Grundwillen, 
die Harmonie irritieren. Das Böse macht sich geltend, 
der Mensch wird nicht Herr über seine momentanen 
Stimmungen, Neigungen, Affekte, über die Einseitigkeiten 
seines Wesens, die ihn aus dem Gleichgewicht bringen. 
Um da die Heilsgewissheit doch zu behaupten, sucht man 
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objektive Heilsgarantien festzustellen, an die der ins 
Schwanken Gekommene sich halten kann. Andernteils 
können aber diese Schwankungen auch darauf beruhen, 
dass man die Gottesvorstellung, auf welche diese Gewiss- 
heit zurückgeführt wird, skeptisch bezweifelt. In diesem 
Falle könnte man ja dabei bleiben, dass diese theoretische 
Skepsis ganz gleichgültig sei, wenn nur der gewünschte 
Erfolg eines dauernden Grundgefühls, Grundwillens, Grund- 
affekts mit der Gottesvorstellung verbunden sei. Theore- 
tische Zweifel könnten diesen Erlebnissen nichts anhaben, 
falls man nur nicht geradezu die Unhaltbarkeit der Gottes- 
vorstellung annehmen müsste. Denn wenn man Gott 
theoretisch nicht erkennen könne, so gebe es doch den 
Beweis des Geistes und der Kraft, der viel mehr zu be- 
deuten habe als alles doch im besten Falle nur höchst 
wahrscheinliche theoretische Erkennen. Erlebnis und theo- 
retisches Erkennen sei zweierlei, das durchaus nicht not- 
wendig kombiniert werden müsse, zumal wenn sich zeigen 
liesse, dass eine theoretische Gotteserkenntnis doch nicht 
mit den Mitteln der Erkenntnis gewonnen werden könne. 

Was zunächst das Sichhalten an die Heilsgarantien 
angeht, so soll hier das Subjekt seine Ungewissheit durch 
objektive, von ihm unabhängige Garantien besiegen. Da 
fragt sich, welcher Art sind denn diese Garantien? Sie be- 
stehen grossenteils in Taten Gottes, in Offenbarungen, die 
er gegeben hat, in Wundern, die er getan hat, in Sakra- 
menten, in heiligen Schriften und anderen Objekten, die 
als Unterpfand seiner Gnade gelten sollen. Durch Berufung 
auf solche Garantien soll die schwankende Heilsgewissheit 
hergestellt werden. Bei alledem ist natürlich die Existenz 
Gottes vorausgesetzt, und man behauptet, Gottes Wirken 
hier zu erleben. Allein wenn man fragt, worauf diese 
Garantien beruhen, so ist Gott doch nicht in der Seele 
selbst wirksam, sondern nur durch jene Vermittlungen, 
und die Gewissheit, dass die Gottheit in jenen Vermitt- 
lungen sich betätige, beruht auf dem Glauben an die 
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Zuverlässigkeit derer, die diese Offenbarungen mitteilen. 
In Wahrheit ist also hier nicht von Gewissheit die Rede, 
von eigener Erfahrung, sondern nur von einem auktori- 
tativen Glauben an diejenigen, die diese Offenbarungen 
mitteilen, die die Wunder berichten, die Sakramente ein- 
richten, Schriften verfassen usw. Nun ist es ja wohl mög- 
lich, dass man mit Hilfe der Auktorität den eigenen 
Glauben stärkt. Allein das kann nur geschehen, wenn der 
Inhalt, den die Auktorität mitteilt, zugleich eigenes Erlebnis 
werden kann. Das kann der Fall sein, wenn sich das 
eigene Bewusstsein mit dem Bewusstsein des Offenbarers 
identifiziert oder wenn das eigene Bewusstsein sich zu dem 
Bewusstsein der Gemeinschaft erweitert, als deren Glied 
der einzelne sich die Erlebnisse derselben vermittels seines 
Mitgefühls und seiner Phantasie zu eigen macht. Das 
kann aber doch nur dann möglich sein, wenn das Subjekt 
noch nicht diejenige Selbständigkeit hat, die es ihm zum 
Bedürfnis macht, selbst mit Gott in unmittelbarer Be- 
ziehung zu stehen. Denn bei voller Selbständigkeit des 
Subjekts würden alle Offenbarungen lediglich als Anregung 
wirken können, um für sich selbst die Erfahrung zu 
machen. Es ist etwas ganz anderes, ob jemand sagt: Dieses 
Erlebnis, was ich erfahre, soll auch allen anderen gelten, 
und ich freue mich, mit anderen die religiösen Erlebnisse 
auszutauschen, oder ob jemand sagt: Die eigenen Erleb- 
nisse werden mir nur gewiss in dem Bewusstsein, dass 
sie nicht bloss mein Erlebnis sind, sondern auch das Er- 
lebnis der Gemeinschaft, der ich angehöre, oder Erlebnis 
eines für mich auktoritativen Menschen. In dem letzteren 
liegt eben die Schwäche des Subjekts, das seines eigenen 
Erlebnisses nicht gewiss ist, sondern fremde Stützen 
braucht. Das ist nun derjenige Zustand, der einer tieferen 
Stufe des Bewusstseins eigentümlich ist, wo das Subjekt 
noch nicht völlig seiner selbst mächtig geworden ist und, 
sei es durch eigene innere Störungen, sei es durch äussere 
Einflüsse, in Schwankungen gerät und nun auch äusserer 
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Stützen für seinen Glauben bedarf. Dabei ist es ganz 
gleichgültig, ob diese Stütze die Gemeinschaft ist oder 
irgendeine historische Persönlichkeit, von der man doch 
nur durch die Vermittlung der Gemeinschaft weiss, oder 
irgendeine Schrift, die doch nur durch die Gemeinschaft 
oder Vertreter der Gemeinschaft als göttlich eingegeben 
garantiert wird. Wer von dieser Stellung abhängig ist, 
der wird natürlich darauf sich stützen, dass diese histo- 
rischen Taten wirklich geschehen sind, dass diese Sakra- 
mente wirklich von dem Religionsstifter eingesetzt sind, 
kurz, er wird von der Geschichte abhängen und deshalb 
eine Nachprüfung der Geschichte ablehnen und die Ge- 
meinschaft für vollkommen vertrauenswert ansehen. Das 
kann sich auch in Gemütsform so zeigen, dass ein histo- 
rischer Zweifel als eine Verletzung der Auktorität oder 
als ein Zweifel an der Vertrauenswürdigkeit dieser auktori-- 
tativen Gemeinschaft oder Person gilt. Historische Kritik 
ist deshalb hier ausgeschlossen. Dagegen besteht natur- 
gemäss die Neigung, die Grössen, welche Garantien bilden 
sollen, in das Ungemessene zu steigern. Die Phantasie- 
titigkeit hat hier ein grosses Gebiet. Um diesem Stand- 
punkt der Religion gerecht zu werden, haben deshalb 
grosse Historiker zwischen der geschichtlichen Betrachtung 
und der religiösen Wertung geschieden und haben letztere 
als von der Geschichtswissenschaft unberührt angesehen. 
Allein mit einem solchen äusserlichen Halbieren kommt 
man nicht durch. Denn wenn man auch die Bedeutung 
eines Faktums, z. B. des Todes Christi, von diesem Faktum 
selbst unterscheiden muss, so kann man doch nicht der 
historischen Kritik verbieten, das Faktum selbst zu unter- 
suchen und in seinem historischen Zusammenhang zu be- 
greifen. Wenn der Historiker z. B. die Auferstehung oder 
Himmelfahrt Jesu in Analogie mit ausserchristlichen reli- 
giösen Vorstellungen stellt und zu einem negativen Resultat 
kommt, so kann derselbe Mann nicht mehr solche Tat- 
sachen als Heilstatsachen ansehen, weil er ihre Tatsäch- 
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lichkeit gar nicht anerkennt. Man kann hier nur sagen, 
dass, wo die Wissenschaft zu solcher selbständigen Kritik 
in bezug auf die Gewissheit fortgeschritten ist, dasselbe 
kritische Subjekt in der Religion nicht zurückbleiben kann; 
bleibt es aber zurück, so ist es mit sich selbst zwiespältig 
und ist im Gebiete der Wissenschaft zu grösserer Selb- 
ständigkeit vorgedrungen als im Gebiete der Religion. - 
Diese Disharmonie wird dann durch die Behauptung 
maskiert, dass das Interesse der Wissenschaft ganz auf 
objektiv zu erkennende Wahrheit, das Interesse der Reli- 
gion nur auf subjektive Erlebnisse gerichtet ist. Hier ist 
es nur möglich, den Zwiespalt zu vermeiden, wenn die 
subjektiven Schwankungen nicht durch objektive Heils- 
garantien überwunden werden, die historischer Kritik aus- 
gesetzt sind, sondern wenn das Subjekt selbst diese 
Schwankungen überwindet, indem sich sein Grundwille, 
seine Grundstimmung, sein Grundaffekt immer energischer 
behauptet und damit die Zweifel an dem eigenen Heil 
überwindet. Wenn man von subjektiver Gewissheit redet, 
so wird diese eben darin bestehen, dass sie sich dauernd 
behauptet. Der Grundwille, die Grundstimmung, das Be- 
wusstsein der Harmonie, der Grundaffekt bleibt; die 
Gewissheit ist also hier die, dass das Subjekt sich in dieser 
Grundrichtung befindlich weiss. Die Schwankungen werden 
dann als vorübergehende Modifikationen aufgefasst, die 
daher kommen, dass die vorhandene Grundstimmung 
sich noch nicht über alle Störungen von aussen oder innen 
als Herrin erweist. So kann doch Gewissheit über die 
Grundstimmung sein, aber sie kann sich noch nicht gleich- 
mässig jeden Moment unterordnen. Das wird aber nicht 
das Bewusstsein der Gewissheit stören. Vielmehr wird 
dieses Bewusstsein gegen jede Störung reagieren und sich 
so immer mehr befestigen. Das Subjekt wird so seiner 
selbst mächtig, indem es sich von Gott unmittelbar beseelt 
weiss, Alle äusseren Garantien, persönliche Vorbilder, 
Gemeinschaftsstützen können hier nur die Bedeutung der 
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Anregung haben, denen gegeniiber das Subjekt sich zu- 
gleich kritisch verhält, weil seine Gewissheit nicht von 
ihnen abhängt, sondern von der mit dem Gottesbewusstsein 
verbundenen dauernden Grundgesinnung (Wiedergeburt) 
und Grundstimmung, die von den Schwankungen nicht 
beseitigt, sondern höchstens vorübergehend in den Hinter- 
grund gedrängt wird. Objektive Stützen können auf diesem 
Standpunkt wenig nützen, weil es gar nicht auf sie, son- 
dern auf das eigene dauernde Grunderlebnis ankommt. 
Man kaun wohl denken, dass das Subjekt durch solche 
Garantien angeregt wird; aber der letzte Grund der Heils- 
gewissheit können sie schon deshalb nicht sein, weil das 
Subjekt über sich selbst nur allein urteilen kann, ob ihm 
Gott gnädig sei oder nicht. Äussere Versicherungen helfen 
da nichts, wenn es nicht selbst die Gottesgemeinschaft 
und die mit ihr verbundene Grundstimmung und Grund- - 
richtung erlebt. 

Man könnte nun freilich einwenden, das Subjekt 
könne sich leicht über sich selbst täuschen, denn wenn es 
sich auch nicht über das subjektive Erlebnis täusche, so 
könne doch die vermeintliche Gewissheit von der Dauer- 
haftigkeit des Erlebnisses eine Täuschung sein, da sie 
vielleicht eine Zeitlang anhalte, nachher aber wieder ver- 
schwinde. Das sei um so mehr der Fall, als auf den 
niedrigen Stufen Erlebnisse genug vorkommen, die nicht 
nur inhaltlich angesehen auf Illusion beruhen, sondern die 
auch subjektiv betrachtet zwar momentan volle Gewissheit 
zu haben scheinen, sehr bald aber wieder fallen gelassen 
werden, indem sich derartige Zustände nicht wieder ein- 
stellen, weil die Bedingungen ihrer Fortdauer aufhören, 
wie das überall da ist, wo ein ursprünglicher Glaube fallen 
gelassen und nun als Aberglaube gewertet wird. Welche 
Kriterien hat denn die religiöse Gewissheit im Unterschied 
von einer bloss vorübergehenden Erfahrung, die keine 
Gewissheit hat? Die Antwort kann hier nur die sein, dass 
das subjektive momentane Erlebnis, das das Bewusstsein 


' Uber die Gewissheit im praktischen und theoretischen Sinne. 305 


bewegt, hierüber zunächst als solches gar keine Auskunft 
geben kann, wenn man nicht auf allgemeingültige Züge 
in diesen Erlebnissen sich gründen kann, die zugleich als 
solche zum Bewusstsein kommen. Die Allgemeingültigkeit 
ist aber zunächst bedingt durch die menschliche Natur. 
Wenn jemand nur vorübergehende Affekte, Gefühle, 
Willensregungen in Verbindung mit dem Gottesbewusstsein 
hat, so tragen diese nicht den Charakter der Allgemein- 
gültigkeit. Hingegen gibt es einen Zustand des Gefühls, 
des Affekts, des Willens, der Phantasie, der als normal, 
als der Idee des Menschen gemäss, als allgemeingültig ge- 
wusst werden kann. Hieraus folgt zunächst negativ, dass 
jedenfalls kein religiöser Zustand volle Gewissheit haben 
kann und Vertrauen auf seinen Bestand verdient, der, 
wenn ich so sagen soll, egoistisch bestimmt ist. Will je- 
mand ganz besonders begnadigt sein vor anderen, glaubt 
er nicht ein Erlebnis zu haben, das der menschlichen 
Natur überhaupt entspricht und das jedem gelten soll, so 
verdient seine Gewissheit Misstrauen. Denn so sehr er 
sich selbst begnadet wissen soll, so sehr soll er doch zu- 
gleich wissen, dass diese Begnadung allen gelten soll. 
Allgemeingültig können nun aber nicht Gefühle sein, die 
sich nur auf einzelne vorübergehende Erlebnisse gründen. 
Es muss ein Gefühl geben, das sich als Grundstimmung 
behaupten kann, und das der Natur des Menschen ent- 
spricht. Das ist nun jedenfalls ein solches Gefühl, das 
mit jedem Zustand verbunden sein sollte Wir kommen 
hier wieder auf einen idealen Massstab. Ein solcher ist 
das Bewusstsein des inneren Friedens, der Harmonie; denn 
so viel Gegensätze bestehen mögen, sie sollen harmonisch 
ausgeglichen werden. Die Harmonie aber, die zum Be- 
wusstsein kommt, erzeugt ein Urteil des Gefallens; das 
hiermit verbundene Gefühl der Lust ist also ein solches, 
das auf Allgemeingültigkeit Anspruch machen kann. Wenn 
das Subjekt in Verbindung mit dem Gottesbewusstsein 
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zu einem harmonischen Ganzen zu gestalten, dann hat es 
etwas Allgemeingültiges erreicht. Wenn es an diesem 
Massstab gemessen in seinem Urteil besteht, so ist ein 
solches Urteil wenigstens richtig orientiert, weil es an einem 
allgemeingültigen Massstab sich misst. Freilich ist ja dabei 
das nicht ausgeschlossen, dass es bei Anwendung des rich- 
tigen Massstabes auf sich selbst sich täuscht. Aber der 
Massstab ist doch richtig, weil allgemeingültig. Sieht man 
nun auf das Gefühl, so ist zu unterscheiden zwischen dem 
Gesamtgefühl und den stets wechselnden Gefühlsregungen. 
Das Ich hat ein Gesamtgefühl. Dieses soll nun einen 
stetigen Charakter haben und die Begleiterscheinung eines 
sittlich- religiösen Zustandes sein, die dem Ideal des 
Menschen entspricht, d. h. das Gesamtgefühl oder Grund- 
gefühl, die Stimmung soll eine fröhliche sein, die aus dem 
Bewusstsein des inneren Friedens hervorgeht. Wer also 
eine fröhliche Stimmung sich bewahren kann in Verbindung 
mit dem Gottesbewusstsein, der ist normal beschaffen, der 
hat allen Grund, darauf zu halten, dass er diese Stimmung 
festhält und kann die Gewissheit subjektiv haben, auf dem 
rechten Wege zu sein. Ganz ebenso aber steht es mit dem 
Willen. Auch hier soll über den vielerlei Zwecken eine 
Einheit stehen, das Wollen des Guten, der gute Wille, der 
sich freilich in konkreten Wollungen betätigen soll, der 
aber doch die massgebende Gesinnung sein soll. Wer sich 
also eines guten Grundwillens in Verbindung mit dem 
Gottesbewusstsein und dem damit verbundenen Gefühl der 
höheren Lust bewusst ist, der kann auch seines Heils ge- 
wiss sein. Nun können ja beide, die Grundstimmung wie 
der Grundwille, vorübergehend getrübt werden. Je ener- 
gischer dagegen die Reaktion des Ich sich geltend macht, 
um so mehr weiss dasselbe sich von der rechten Stimmung 
und dem rechten Willen erfüllt. Kurz, die Heilsgewissheit 
kann jedenfalls sich an dem allgemeingültigen Massstab 
orientieren, ob man diesem entspricht oder nicht, und 
dieser allgemeingültige Massstab ist jedenfalls ein sicherer 
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Massstab. Wenn aber das Ich findet, dass es diesem Mass- 
stab nicht voll entspreche, so kann das seine Heilsgewiss- 
heit nur dann erschüttern, wenn es gegen die empfundenen 
Mängel nicht reagiert. Dass es aber sich über sich selbst 
täusche, das ist um so weniger der Fall, je vollkommener 
es wird, weil es den Massstab unwillkürlich immer klarer 
und rücksichtsloser auf sich anwenden und immer ener- 
gischere Reaktionen gegen die noch vorhandenen Mängel 
aus der Grundrichtung heraus veranlassen wird oder, reli- 
giös ausgedrückt, weil sein Gottesbewusstsein immer 
energischer gegen alle falsche Selbstbeurteilung und alle 
Mängel reagieren wird. Es wäre aber Missverständnis, 
anzunehmen, dass diese Selbstgewissheit sich auf die eigene 
Vollkommenheit gründe; sie gründet sich nur auf das Be- 
wusstsein von dem aufrichtigen Wollen derselben als der 
Aufgabe des Subjekts, da es erfahrungsmässig dieser Auf- 
gabe nie voll nachkommt. Hier scheint nun aber wieder 
die Ungewissheit über das Heil einsetzen zu können, wie 
Kant ja ausdrücklich gesagt hat, über die intelligible Um- 
kehr könne niemand volle Gewissheit haben. 

Allein zu dem ethischen kommt das religiöse Moment. 
Das Ideal der Religion ist die volle Gottesgemeinschaft, 
und diese steht in Verbindung mit der Erfahrung, dass 
die Gottheit das Bewusstsein harmonisiert. Denn in dem 
Gottesbewusstsein werden alle Gegensätze der Welt zur 
letzten Einheit ausgeglichen. Hier hat nun der Fromme 
die Gewissheit, dass es die Gottheit sei, die mit ihrem Geiste 
ihm innewohnen wolle und alle Unvollkommenheiten in ihm 
allmählich beseitige, seinen Willen stärke, seine Affekte 
durch einen Grundaffekt harmonisiere, sein Gefühl be- 
selige. Hier sind wir nicht auf uns angewiesen, sondern 
auf Gottes Wirken in uns, wie es sich der Fromme vor- 
stellt, und die Gewissheit ruht hier nicht auf äusseren 
Garantien, sondern auf der Wirksamkeit des göttlichen 
Geistes in der Seele. Wollte man hier wieder einwenden, 
die Gewissheit könne doch auch hier durch Zweifel, ob 
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Gott gnädig sei, durch die mangelnde Kraft des Gottes- 
bewusstseins erschüttert werden, so müsste man antworten, 
dass der noch gar nicht dem Ideal der Religion sich ge- 
nähert habe, der das Verhältnis Gottes zum Menschen so 
äusserlich vorstellt, dass Gottes Wirken in der Seele nur 
auf Momente stattfinde und dann wieder aufhöre. Wenn 
vielmehr auch momentan das Gottesbewusstsein zurück- 
trete, so höre damit die Wirksamkeit Gottes in der Seele 
nicht auf, dass er vorübergehend in den Hintergrund des 
Bewusstseins trete. Das Kennzeichen für die Gewissheit 
sei das mit dem Grundaffekt, dem Grundgefühl und dem 
Grundwollen verbundene Gottesbewusstsein. Wenn diese 
Faktoren an sich noch Schwankungen ausgesetzt seien, so 
werden diese Schwankungen bedeutend gemindert, wenn 
das Ich nicht nur auf sich selbst sich stellt, sondern auf 
Gottes Wirksamkeit in ihm und auf diese sein Vertrauen 
setzt, nicht als ob es nichts selbst tun wollte, sondern so, 
dass das Gottesbewusstsein so mit seinem Ichbewusstsein 
verknüpft ist, dass das Ich sich ohne Gott gar nicht wirk- 
sam vorstellen kann. Wenn das Gottesbewusstsein mit 
dem ethischen Bewusstsein sich verbindet, dann kann 
von einer Gewissheit geredet werden, weil die Selbst- 
tiuschung dann ausgeschlossen ist, dass das Subjekt sich 
mit Gott eins weiss, ohne Gott in sich zu haben, da das 
Gottesbewusstsein nicht bloss das Gefühl der Seligkeit, 
sondern ebenso den Affekt des mutvollen Vertrauens und 
den guten Grundwillen zur Seite hat, was dem Ideal der 
Frömmigkeit entspricht und allgemeingültig ist; denn zur 
Heilsgewissheit ist keineswegs notwendig, dass das Subjekt 
schon absolut vollendet ist, sondern nur dies, dass es sich 
auf dem rechten Wege weiss, dass es sich seiner rechten 
Grundstimmung und Grundrichtung bewusst, die Einheit 
mit Gott als Grunderfahrung bewahrt und in derselben 
durch den göttlichen Geist bestärkt wird. Dieses Grund- 
.erlebnis muss dann immer reichere Früchte bringen, immer 
konsequenter in allen einzelnen Verhältnissen sich bemerk- 
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bar machen, Die Gewissheit wird aber dadurch bestirkt, 
dass man sich der Verniinftigkeit und Allgemeingültigkeit 
dieses Zustandes bewusst wird, dass man den Einheits- 
trieb so am besten befriedigt findet, der das Charakte- 
ristische der Vernunft ist. Wenn nun gleichmässig durch 
das Gottesbewusstsein das Ich in dem Willen sich gestärkt 
fühlt, in der Phantasie sich harmonisch belebt weiss, im 
Affekt sich beruhigt, im Gefühl sich beseligt weiss, so wird 
hierdurch die Gewissheit des Heils, d. h. die Gewissheit 
der Gottesgemeinschaft, der Immanenz Gottes in der Seele 
begründet als der Quelle all dieser Vorzüge. 

Wenn man um der tatsächlichen Unvollkommenheit des 
Menschen willen die Immanenz Gottes in ihm bezweifeln 
wollte, so übersieht man das Erlösungsbewusstsein, das Gefühl 
der göttlichen Immanenz trotz der Schuld und trotz des 
Bösen, ein Gefühl, das sich mit dem Bewusstsein einer tief 
verborgenen, aber sich doch betätigenden Grundkraft ver- 
bindet, welche alle egoistischen Affekte in fortschreitendem 
Masse überwindet. Offenbar kann dieses Bewusstsein nicht 
durch andere und nicht durch äussere Heilsgarantien er- 
setzt werden, und ebensowenig durch die Gemeinschaft, 
denn all diese Stützen geben nicht die Garantie, dass das 
Ich von dem Gotte ergriffen sei. Am wenigsten kann hier 
die Geschichte etwas nützen. Denn dass etwas geschehen 
sei, kann mir nichts helfen, wenn ich nicht selbst die 
Gottheit habe. Es ist zwar wahr, dass der Geist sich an 
der Geschichte bilden kann, dass er Anregungen aus ihr 
empfangen kann; es ist auch wahr, dass alles Grosse in 
der Geschichte, besonders grosse religiöse Persönlichkeiten, 
belebend wirken können. Aber diese Belebung kommt 
doch nur zustande, wenn wir Gott selbst spüren, wie er 
in uns wirksam ist. Es ist möglich, dass, wenn wir Er- 
lebnisse besitzen, wir nach Analogie derselben andere 
Erlebnisse verstehen können; aber es ist ausgeschlossen, 
dass, wenn wir selbst nicht Erlebnisse haben, wir zu irgend 
welcher religiösen Gewissheit kommen. Die Anregung 
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kann nur dazu dienen, in unserem Bewusstsein die ana- 
logen Erfahrungen auszulösen, unsere Tätigkeit und unsere 
Empfänglichkeit für göttliche Eindrücke anzuregen, aber 
nicht sie zu erzeugen. Dies muss von der Gottheit selbst 
ausgehen, wenn unser Bewusstsein sich so weit entwickelt 
hat, dass es empfänglich geworden ist. 

Man wird in dieser Hinsicht zweierlei unterscheiden 
müssen: Anregungen, die von aussen kommen, die uns 
auf Grund davon, dass wir ein Gefühl für die Grösse der 
Anregenden haben, begeistern und ein dauerndes Grund- 
bewusstsein, das nicht mit Unrecht als der neue Mensch 
bezeichnet wird. Man kann sich mit der Phantasie und 
dem Gefühl in alle möglichen hohen Zustände vorüber- 
gehend einfühlen, wie das im Gebiete der Ästhetik überall 
der Fall ist. So kann man auch in grosse Vorbilder sich 
versenken und von ihnen angeregt werden. Aber mit 
alledem ist man noch keine selbständige Persönlichkeit 
geworden. Das ist erst der Fall, wenn das Ich nicht von 
zeitlich bestimmten Grössen ergriffen ist, sondern wenn 
die Gottheit selbst im Menschen wohnt, wenn sein Zentrum 
von ihr ergriffen ist, wenn die Einheit eine unauflösliche 
geworden ist, wenn man nicht nur nachempfindet oder 
mitempfindet, was die Gemeinschaft oder grosse Männer 
empfinden, sondern wenn man selbst von der Gottheit wie 
sie ergriffen ist. Hierin liegt die Unabhängigkeit von den 
zeitlichen Bestimmtheiten, hierin liegt die Möglichkeit eines 
freien Urteils über alles Vergangene, von dem man nicht 
mehr abhängt, weil man in Gott selbst wurzelt. Hierin 
liegt aber nicht eine Nichtachtung der Geschichte, eine 
Nichtachtung der Gemeinschaft, eine Nichtachtung des 
wirklich Grossen in den heiligen Büchern, sondern im 
Gegenteil man lernt nun erst das Göttliche voll würdigen, 
wie es sich in den verschiedenen Zeiten in verschiedenen 
Formen darstellt. Ebenso aber wird nun die Persönlich- 
keit sich nach ihrer Eigenart betätigen, wenn sie die Grund- 
lage ihres Daseins in der Gottheit gesichert weiss. 
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Freilich kann diese Gewissheit sich gar nicht behaupten, 
wenn man das Dasein Gottes nicht wissen kann. Denn 
da die Religion die Beziehung zu Gott voraussetzt, setzt 
sie auch seine Existenz voraus. Wenn man nun sagt: im 
Gefühl der Beseligung, im Bewusstsein der Harmonie und 
des Friedens, in dem Affekt der Freude, im Bewusstsein 
der Willensstärkung in Verbindung mit der Gottesvor- 
stellung sei die Garantie für die Existenz Gottes für den 
Frommen gegeben, so ist das alles nicht haltbar und kein 
Schutz gegen den Einwand, dass es sich nur um Illusion 
handelt, wenn nicht die Existenz Gottes über allen Zweifel 
erhaben ist. Denn man kann sich auch von einer Phan- 
tasiegestalt beseligt fühlen, man kann auch von Phantasie- 
vorstellungen den Willen gekräftigt fühlen. Es kommt darauf 
an, dass die Gottheit existiert, sonst ist die Religion nur ein 
psychologisches Phänomen. An dieser Existenz zweifelt kein 
Frommer. Aber gerade so wie man an den Heilsgarantien 
mittels geschichtlicher Kritik zweifelt, so kann man auch 
an der Existenz Gottes mittels erkenntnistheoretischer 
Kritik zweifeln. Etwas ist schon gewonnen, wenn dieses 
unmittelbare Bewusstsein des Frommen von Gott, das er 
mit seinem Ichbewusstsein unzertrennlich verbunden weiss, 
als ein vernünftiges oder vernunftnotwendiges gewusst 
werden kann. In diesem Sinne hat man auf verschiedene 
Weise die Gottesidee als eine vernunftnotwendige Idee zu 
erweisen versucht. Sie soll in unserer psychologischen 
Anlage begründet sein, die notwendig dazu führt, alles in 
einer letzten Einheit zusammenzufassen, oder in dem Ideale 
bildenden Charakter unseres Wesens, das über die Wirk- 
lichkeit hinaus vom Unvollkommenen sich zu einem Voll- 
kommenen sehnt. Aber so bereitwillig man vielfach die 
Notwendigkeit der Gottesidee zugibt, so wenig will man 
zugeben, dass wir Gottes Existenz erkennen können. Es 
soll für die Religion auch genügen, wenn durch die mit 
der Gottesvorstellung verbundenen Erlebnisse die Existenz 
Gottes für den Frommen feststeht. Denn wenn Gott 
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ein notwendiger Gedanke ist, so kann das Denken nichts 
gegen dieses Grunderlebnis einwenden, da dasselbe nicht 
widerspruchsvoll ist, sondern einer notwendigen Idee 
unserer Vernunft entspricht. Ob es sich freilich um eine 
Idee von uns handelt oder um eine Realität, das könne 
man nicht feststellen. Allein damit ist dem Frommen nicht 
gedient. Er besteht auf der Existenz Gottes. Nun könnte 
man freilich sagen, dass die Annahme dieser Existenz auch auf 
Gewissheit Anspruch mache, wenn in einer polytheistischen 
Religion ein Gott verehrt werde, den eine höherstehende 
Religion im besten Falle für einen Dämon erkläre, dass 
also die Religionen sich in tausend Illusionen wiegen, die 
vor der Kritik nicht standhalten, und die doch die An- 
hänger dieser Religion als Wahrheit festhalten. Es scheint 
also nicht, dass es notwendig ist, dass der Gott, der ge- 
glaubt wird, existiert, sondern nur dass er als existierend 
geglaubt wird, um die Wirkungen hervorzubringen, die 
in der Religion gepriesen werden. Allein es ist nicht zu 
leugnen, dass, sobald der Fromme sich der Illusion bewusst 
ist, sein Glaube an diese Gottheit schwankend wird und 
schliesslich erlischt. Auch könnte man sagen, dass in dem 
Glauben an einen bestimmten Gott in der konkreten Vor- 
stellungsweise, die durch eine niedere Entwicklungsstufe 
des Bewusstseins bedingt ist, doch ein wahrer Kern steckt, 
der nur noch in falscher Weise zum Ausdruck kommt, 
dass es sich also doch nicht um eine reine Illusion handelt, 
sondern um eine Ahnung des Göttlichen in unvollkommener 
Form. Wenn aber auch auf der höchsten Stufe die Existenz 
Gottes nicht gewusst werden könnte, so würde dann ge- 
rade die höchste Stufe der Religion den Übergang zur 
Aufhebung der Religion bilden, weil die Gottesillusion 
durch das reife Bewusstsein zerstört würde. Allein gerade 
hier erweist sich die Gottesidee als eine notwendige, das 
Bewusstsein erst einheitlich abschliessende Idee. Dass 
dieser Idee die Gottheit als Realität zugrunde liege, ohne 
die auch diese Vernunftidee nicht hervorgebracht würde, 
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das wire die Aufgabe zu zeigen, und erst wenn das ge- 
lingt, hat die Religion wirklich Gewissheit. Denn wenn 
Gottes Existenz gewusst wird, dann haben auch alle Er- 
lebnisse in der erkennenden Intelligenz ihre Bestätigung, 
sofern eben die Gottheit als wirklich existierend gewusst 
wird und dann natürlich auch ihre mannigfache Wirksam- 
keit im Bewusstsein von dieser Seite keinem Zweifel mehr 
ausgesetzt ist. Das Einheitsstreben unseres Bewusstseins 
fordert schon, dass wir nicht die Intelligenz und die „Er- 
lebnisse“ in Zwiespalt setzen. Freilich sagt nun der Skep- 
tiker: Ein Zwiespalt entsteht gar nicht, wenn man theo- 
retisch Gott nicht als existierend erkennen kann, ihn 
dagegen zu erleben glaubt. Allein wenn diese Erlebnisse dem 
Erkennen zugänglich sind und zum Inhalt haben: Gott hat 
. mir geholfen, mich beseligt, mir Sünden vergeben usw., so 
wird dieser Inhalt entweder als wahr erkannt werden, oder 
er wird in Frage gestellt werden. Im letzteren Falle ist 
die Einheit des Bewusstseins aufgehoben, und die religiöse 
Gewissheit kann ohne die theoretische Gewissheit nicht 
festgehalten werden. Wenn sich dagegen zeigen lässt, dass 
Gott notwendig existieren müsse, so ist die volle Harmonie 
des theoretischen Bewusstseins und der Erlebnisse des 
Bewusstseins hergestellt; die theoretische Erkenntnis Gottes 
entspricht dann den Erlebnissen und diese der theoretischen 
Erkenntnis. Freilich kann durch die Erkenntnis der 
Existenz Gottes noch nicht das Erlebnis bewiesen werden, 
dass mit dem Gottesbewusstsein z. B. Friede oder auch 
Willensstärkung oder Seligkeit verbunden sei. Das ist 
ein persönliches Erlebnis, während die theoretische Er- 
kenntnis allgemein ist. Aber nur wenn man weiss, dass 
Gott existiert, kann ein solches Erlebnis vor Zweifeln be- 
wahrt werden, die dasselbe im Fundament angreifen. 
Anderseits kann das „Erlebnis“ des Subjekts ihm seine 
Erkenntnis Gottes bestätigen, ohne dass freilich dasselbe 
die Gotteserkenntnis ersetzen könnte, Denn da die Frage, 
ob Gott existiert oder nicht, ob seine Existenz gewusst 
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werden könne oder nicht, ganz allgemein ist, die Erleb- 
nisse aber, auch wenn sie der menschlichen Natur ent- 
sprechen sollten, doch nur als Erlebnisse Erlebnisse des 
Einzelnen sind, so hängt die Gewissheit des Erlebnisses, 
das dem einzelnen Subjekt gilt, von der Allgemeingültig- 
keit der Annahme der Existenz Gottes ab. Anderseits 
genügt dem Frommen diese allgemeine Erkenntnis nicht, 
weil er auch ein persönliches Gotteserlebnis haben will. 
Dass es eine solche Gotteserkenntnis geben kann, habe ich 
in meinem Grundriss der Religionsphilosophie zu zeigen 
. gesucht (S. 18—47; S. 199 f.) 1). 

Die Gewischeit kann nur auf der höchsten Stufe der 
monotheistischen Religion wirklich erreicht werden. Analoga 
von Gewissheit gibt es auch auf den niederen Stufen. Aber 
dauernde Gewissheit ist nur auf der höchsten Stufe zu 
erzielen, welche eine Kontinuität des religiösen Bewusst- 
seins enthält und mit der Gotteserkenntnis verbunden ist, 
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Die Seelenlehre der Weisheit Salomos. 


In einem Aufsatze im 48. Jahrgange dieser Zeitschrift, 
S. 409—44, versuchte ich nachzuweisen, dass die Weisheit 
Salomos nicht, wie allgemein angenommen wurde, die 
griechische Lehre von der Unsterblichkeit der Seele ver- 
tritt, sondern dass die einschlägigen Ausdrücke „Unsterb- 
lichkeit“, „Unvergänglichkeit* usw. in dieser Schrift 
durchaus jüdischen Ursprungs sind und lange Lebensdauer 
und unvergänglichen Ruhm bezeichnen. Ich sehe mich 
aber genötigt weiterzugehen und überhaupt den Einfluss 
der griechischen Philosophie auf die Weisheit in Abrede 
zu stellen. Nicht nur die Eschatologie, sondern auch die 
damit nahe verwandte Psychologie dieser Schrift steht 
durchaus auf dem Boden des Judentums. 

Das Wort yvyý, und zwar zur Bezeichnung der Seelen 


1) Vgl. auch meinen Aufsatz in den PrM. 07, 11. 
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Abgeschiedener, findet sich dreimal im ersten Teile des 
Buches. 3, 1 lesen wir: „Die Seelen der Gerechten stehen 
in Gottes Hand.“ Die Bedeutung von Seele in diesem 
Falle liegt auf der Hand. 2, 22 weist der Ausdruck yégac 
woyay Guwuwv ebenfalls auf die Seelen Gestorbener hin. 
Denn in den vorhergehenden Versen, von 16 an, wird 
der Plan der Gottlosen blossgestellt, die den Gerechten 
hinrichten wollen, um dadurch seine Behauptung, er stehe 
unter dem besonderen Schutze Gottes, zu entkräften. Um 
dieses anscheinend schlagende Beweisverfahren zu wider- 
legen, wird in Vers 22 auf die Ehrengabe schuldloser 
Seelen hingewiesen. Diese Ehrengabe wird auch der Lohn 
der Frömmigkeit genannt. Es handelt sich dabei um Ge- 
heimnisse Gottes. Aus allem dem geht hervor, dass vom 
jenseitigen Stande der unschuldigen Seelen die Rede ist. 
Denn der Gerechte ist nicht allein zum Tode verurteilt 
worden, sondern dieses Todesurteil ist bereits vollzogen. 
5, 4 heisst es: „Wir hielten sein Leben für Wahnsinn und 
sein Ende für ehrlos.“ Das Ehrengeschenk wird ferner 
in V. 24 mit der Unvergänglichkeit des ersten Menschen 
verglichen. Danach müsste es in der Verleihung eines 
neuen, unvergänglichen Körpers, der etwa dem Leibe Gottes 
gleich ist, bestehen. 

Die dritte Stelle, wo yyy sich auf die Seelen ge- 
storbener Personen bezieht, findet sich 3, 13. Dort lesen 
wir von einer &zıoxorın Wvxwv. „Die unfruchtbare, un- 
befleckte Frau, die nicht das Ehebett in Übertretung ge- 
kannt hat,“ wird selig gepriesen, und das ermutigende 
Versprechen wird ihr gemacht, dass „sie Frucht haben 
soll bei der Heimsuchung der Seelen“. Sie hat keine 
natürlichen Leibeserben in ihrem irdischen Leben geboren. 
Das beweist das Wort ,unfruchtbar“. Aus diesem Grunde 
kann die Heimsuchung der Seelen nur ein nach dem Tode 
zu erwartendes Ereignis sein. Das stimmt mit dem über- 
ein, was eine Untersuchung der ersten zehn Verse des 
Kapitels ergibt. Dort ist die éxvoxomy (V. 7) die Heim- 
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suchung der Seelen der Gerechten, und diese werden ganz 
ausdrücklich als die Seelen von Abgeschiedenen bezeichnet. 
‚Darum ist auch in V. 13 an solche Seelen zu denken. 
Die Seele ist demnach der Bestandteil des Menschen, 
der den Tod überdauert. Sie ist bereits im lebenden In- 
dividuum vorhanden und wird, anscheinend ohne Unter- 
schied der Bedeutung, Yvxr, ovveorg und sogar vote (4, 11) 
genannt. Der Schriftsteller stellt sich die Aufgabe, eine 
befriedigende Erklärung für den vorzeitigen Tod des Ge- 
rechten zu liefern. Dabei sagt er uns von dem Gerechten: 
Er wurde hinweggerafft, 
Damit Bosheit nicht seine ouveoıw verkehre, 
Oder Trug seine wuyny verfiihre. 
Der Parallelismus der Glieder macht es klar, dass die 
beiden griechischen Worte im wesentlichen denselben Sinn 
haben müssen. In demselben Zusammenhange erfahren 
wir auch, dass der Gerechte zu zeitig gestorben ist, weil 
seine vwyn dem Herrn wohlgefällig war. Darnach zu 
urteilen, muss er die Seele schon in seiner irdischen Da- 
seinsform besessen haben. Diese Seele ist aber nach 1, 11 
nicht von Haus aus unsterblich, sondern kann vielmehr 
getötet werden: „Ein lügenhafter Mund tötet die Seele.“ 
Es will mir scheinen, als ob das hier erwähnte Lügen 
nicht sowohl in dem Reden von Unwahrheit im allgemeinen 
bestehe, sondern als ob es sich vielmehr um die bald 
darauf im zweiten Kapitel ausführlicher besprochene 
Blasphemie handele, die nicht nur den Glauben an Gott, 
sondern besonders auch den Glauben an das in den 
nächsten Kapiteln näher beschriebene ewige Leben ver- 
warf. Der lügenhafte Mund ist nahe verwandt und eng 
verbunden mit dem Irrtum des Lebens und den Werken 
der Hände, die Tod und Verderben über den Menschen 
bringen. 
Der Gebrauch des Wortes wuxn als Bezeichnung ab- 
geschiedener Seelen beschränkt sich ausschliesslich auf 
den ersten Teil der Weisheit Salomos, Als technischer 
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Ausdruck fiir die innere Natur des Menschen aber kommt 
er auch in den tibrigen Teilen des Buches wiederholt vor. 
Als solcher wird das Wort dem Körper gegeniibergestellt. 
Wir lesen 8, 19 £.: 
Ich war ein gutgeartetes Kind 
Und hatte eine gutgeartete Seele bekommen. 
20. Oder vielmehr: da ich gut war, 

So war ich in einen unbefleckten Leib gekommen. 
Derselbe Unterschied zwischen Körper und Seele, Leib 
und Geist wird 9, 15 gemacht. Dort erscheint votc als 
Synonym von ıyuyn, dessen yewdes oxnvog der Leib ist. 
16, 14 kommt es gleichbedeutend mit zıveüue vor. Aller- 
dings könnte man einen Augenblick zweifelhaft sein, ob 
an der letzteren Stelle avetua und wvyn nicht zwei ver- 
schiedene Dinge bezeichnen. De Wette wenigstens über- 
setzt den Vers: 


Er (der Mensch) bringt den ausgefahrenen Geist nicht wieder zurück, 
Noch befreit er die (in die Unterwelt) aufgenommene Seele. 


Danach könnte möglicherweise mvevua einfach der Atem 
sein, der von dem in die Unterwelt hinabfahrenden 
Schattenbilde unterschieden wird. 15, 11 jedoch sind die 
beiden Worte ganz unzweifelhaft Bezeichnungen ein und 
desselben Begriffes: | 

Er verkennet den, der ihn bildete, 

Der ihm eine wirksame Seele einhauchte 

Und der ihm den Lebensgeist einblies. 
Sollte der Schriftsteller hier die Absicht gehabt haben, 
zwischen Wvyn évegyovoa und rveuua Lwrındov zu unter- 
scheiden, so würde er wahrscheinlich das Zeitwort &urvew 
mit sevevue anstatt mit wy; verbunden haben. Die Stelle 
spielt deutlich auf den Bericht von der Schöpfung des 
Menschen im zweiten Kapitel der Genesis an. Das ist 
aber ein entscheidender Grund, die beiden Worte hier als 
identisch zu behandeln. Denn nach Gen. 2, 7 hauchte 
Gott nur ein Ding, nämlich seinen lebendigen Odem, in 
die Nase des. ersten Menschen. Es ist freilich zuzugeben, 
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dass die in Rede stehende Stelle einem Einschube in das 
Buch der Weisheit angehört und daher wenig Licht auf 
die Psychologie der übrigen Teile dieser Schrift werfen 
kann. 

Es sind noch einige andere Stellen vorhanden, in 
denen wvyn ein lebendes menschliches Wesen, eine Person, 
bezeichnet, gerade so wie das deutsche Wort Seele unter 
Umständen auch tut (vgl. 10, 7; 12, 6; 17, 1, 8; 15, 14). 
Dabei muss es aber dahingestellt bleiben, ob nicht in 
einigen Fällen wenigstens die eben erörterte Bedeutung 
den Vorzug verdient und einen vielleicht besseren Sinn 
liefert. An zwei Stellen, 14, 5 und 16, 9, ist woy7 nach 
der Analogie des Hebräischen als eine Umschreibung des 
einfachen persönlichen Fürwortes anzusehen. 


Es ist daher, vielleicht abgesehen von 16, 14, klar, 
dass in der Weisheit Salomos der Mensch aus zwei ver- 
schiedenen Teilen bestehend gedacht wird. Er besitzt eine 
Seele und einen Leib. Das aber ist durchaus die alt- 
hebräische, nicht die griechisch - philosophische Ansicht. 
Grimm sagt darüber!): „Von der platonischen anthropo- 
logischen Trichotomie hat derselbe (der Verfasser) sich 
nichts angeeignet, sondern im Anschluss an das Alte Testa- 
ment huldigt er durchgängig der Unterscheidung des 
menschlichen Wesens nach Leib und Seele.“ 


Dass die Seelenlehre der Weisheit in der Tat ganz 
auf das Alte Testament gegründet ist, folgt auch aus den 
verschiedenen Schattierungen, die das Wort yvyý in un- 
serem Buche hat. Diese entsprechen alle ähnlichen Be- 
deutungen des hebräischen Wortes w53. Die einzige Aus- 
nahme bildet möglicherweise die Bedeutung „Seele eines 
Toten“. Denn es mag fraglich erscheinen, ob das hebräische 
Wort in diesem Sinne vorkommt. Das mag sich aber 
leicht genug daraus erklären, dass nur verhältnismässig 


1) Kurzgefasstes exegetisches Handbuch zu den Apokryphen 
des AT. VI. Das Buch der Weisheit. 1860, S. 51. 
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geringe Bruchstücke der hebräischen Literatur auf uns 
gekommen sind. Oder aber die Juden mögen nie ernst- 
lich über Probleme der Eschatologie und Psychologie nach- 
gedacht haben, ehe die griechische Periode ziemlich weit 
vorgeschritten war. Ihr Auferstehungsglaube ist zweifels- 
ohne ein spätes Erzeugnis ihres religiösen Denkens. 
Sichere Spuren davon sind erst seit der Makkabäerzeit 
nachzuweisen. Ä 

Da in der Weisheit Salomos das Wort zvevua ab- 
wechselnd und gleichbedeutend mit ywxý gebraucht wird, 
so muss auch dieses Wort auf seine verschiedenen Be- 
deutungen hin untersucht werden. Dabei ergibt sich zu- 
nächst gerade wie bei wvyý eine enge Übereinstimmung 
zwischen dem griechischen Worte und seinem hebräischen 
Aquivalente rm“. Wie das letztere in der Bibel, bedeutet 
das griechische Wort im Buche der Weisheit Salomos ver- 
schiedene Male „Wind“ oder einen „Windstoss* (vgl. 5, 11; 
11, 20; 17, 17; 13, 2; vielleicht auch 5, 23). Dann kommt 
die Bedeutung „Atem“ in Betracht (vgl. 2, 3; 15, 16; 
vielleicht auch 16, 14). Ferner, da Leben und Atem sich 
gegenseitig bedingen, „Lebenskraft“ (12, 1; vgl. Grimm 
S. 217 f.). Die Stellen, wo es mit wvxn identisch ist, sind 
schon besprochen worden. Dazu ist aber noch eine weitere 
Stelle zu beachten, wo zvevua sicher auf die innere 
Seite des Menschen Bezug nimmt. Denn 5, 3 kann der 
Ausdruck oTevoxwpia sevevuarog gerade so gut mit „Angst 
des Geistes“ als „Seelenangst“ übersetzt werden. Ilvevüua — 
jedoch ist auch das Wort, das eine gewisse Kraft Gottes 
und eine Klasse von übernatürlichen geistigen Wesen be- 
zeichnet. Im ersteren Sinne lesen wir 1, 7 vom mvevue 
Kveiov, im zweiten 7, 20 von nıvsvudıwv Bias, 7, 23 von 
ravra zeveuuara. Solch ein Geist, und zwar einer der 
vornehmsten, ist in der Weisheit Salomos die Zogia (1,5, 
6; 7, 7; 22). Sie wird direkt @yıov mvevua 1, 5 und to 
ayidy gov nveiua 9, 17 genannt. 

Wie sich unser Schriftsteller diese geistigen Wesen 
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vorstellt, lässt sich an der Hand des dürftigen Materials, 
das uns seine gelegentlichen Bemerkungen und Anspielungen 
liefern, unmöglich näher bestimmen. Wir können nicht 
einmal entscheiden, ob er in der Soqia eine Person oder 
eine abstrakte Idee erblickt; obwohl hier die Frage ge- 
stellt werden könnte, ob zu jener Zeit irgend jemand den 
Begriff der abstrakten Idee erfasst hatte; ob nicht viel- 
mehr beide, Griechen und Juden, alle abstrakten Ideen 
personifizierten. Abgesehen davon darf man ruhig be- 
haupten: Da die Psychologie der Weisheit Salomos, soweit 
sie bis jetzt betrachtet worden ist, durchaus auf alttesta- 
mentlichen Vorstellungen beruht und damit identisch ist, 
sind wir gezwungen, alle Lücken im Systeme dieser Schrift 
nach Massgabe der entsprechenden Anschauungen des 
Alten Testaments und der späteren jüdischen Literatur 
auszufüllen, sowie alle zweifelhaften Aussagen demgemäss 
zu erklären. Diese Regel liesse sich nur dann beseitigen, 
wenn der weitere Verlauf dieser Untersuchung unzwei- 
deutige Spuren griechischen Einflusses zutage fördern sollte. 

Grimm ist nun ganz sicher, solche Spuren entdeckt 
zu haben. Er beruft sich besonders auf 8, 19 f.; 1,4 und 
9, 15. Diese Stellen sollen seine Ansicht beweisen. Wir 
sehen auf den ersten Blick, dass keine dieser Stellen dem 
ersten Teile des Buches angehört. Denn 1, 4 ist, wie wir 
gesehen haben, eine durch den zweiten Teil unserer Schrift 
beeinflusste Glosse. Selbst wenn daher Grimm im Rechte 
sein sollte, würde daraus nichts für die Psychologie des 
ersten und selbst des dritten Teiles folgen. Er sagt nun 
a. a. O. S. 19: „Der Verfasser hat sich mancherlei Vor- 
stellungen und Redewendungen aus der griechischen Philo- 
sophie angeeignet. Und zwar aus der platonischen Philo- 
sophie die Lehre ... von der Präexistenz der Seelen, vom 
Leibe als Sitze der Sünde und als Hemmnis des Auf- 
schwunges zur Erkenntnis des Göttlichen.“ | 

Die erstgenannte Stelle ist bereits einmal erwähnt 
worden (S. 417). Der griechische Text lautet: 
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19. mais huny sùpuns' 
wuyns te Elayov ayadıs' 
20. u@llov di dyasos üv N1909 eis oðua aulavrov. 
Nicht alle Forscher, die dieser Stelle ihre Aufmerksamkeit 
geschenkt haben, sind so sicher wie Grimm und Schürer !) 
betreffs der genauen Bedeutung und Tragweite dieser 
Worte. Runze z. B. sagt in seinem Aufsatze über die.Un- 
sterblichkeit in Haucks Realenzyklopädie, 3. Aufl. 20, 286: 
„Durch spiritualistische Psychologie unterscheidet sich die 
alexandrinische Eschatologie von der pharisäisch - palästi- 
nensischen; so im pseudosalomonischen Weisheitsbuche, 
welches die natürliche Unsterblichkeit bis zur Andeutung 
einer Präexistenz, 8, 19f., mit der pharisäischen Hoffnung 
auf eine mit Wiederbelebung und Endgericht verbundene 
Neugestaltung der Dinge kombiniert.“ Mit anderen Worten, 
Runze findet nur eine Andeutung der Präexistenz der 
Seelen in unserer Stelle. Grimm selbst gibt zu (S. 177): 
„Zwar der Wortsinn unserer Stelle würde auch die Er- 
klärung von einer prästabilitierten Harmonie zwischen der 
erst bei der Zeugung entstehenden Seele mit dem Leibe 
(so Bruno Bauer, Kritik der evangelischen Geschichte des 
Johannes, Bremen 1840, S. 342 f.) zulassen.“ Dazu ist 
sogar nach Grimm selber die Präexistenz der Seelen im 
Buche der Weisheit Salomos am Ende doch noch ganz 
etwas anderes als die Präexistenzlehre Platos. Denn er 
erzählt uns: „Der Verfasser hat die platonische Vorstellung 
etwas modifiziert. Da er nämlich die Beschaffenheit des 
Leibes, mit welchem die Seele sich verbindet, von deren 
sittlichen Beschaffenheit im vorirdischen Sein abhängig 
denkt, so setzt er damit zwei Arten von präexistierenden 
Seelen, nämlich gute und böse, voraus. Bei Plato findet 
sich nur die Vorstellung, dass, je tiefer die Seele vor dem 
Erdenleben in die Anschauung des Himmlischen sich ver- 
senkt habe, desto herrlicher ihr irdischer Zustand, desto 


1) Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi. 
§ 33. 3. Aufl. II, 380. 
‘Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N. F. XVI, 4. f 21 
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stirker hienieden ihre Neigung und ihr Streben nach der 
Erkenntnis des Wahren sei.“ Siegfried, der in der Regel 
Grimm ziemlich getreulich folgt, übersetzt unsere Stelle '): 
19. Ich war ein wohlbeanlagter Knabe 
Und hatte einen guten Sinn. 
20. Oder vielmehr, da ich von guter Natur war, 
So war ich auch in einen guten Leib gekommen. 
Er vermeidet augenscheinlich das Wort Seele absichtlich 
und scheint nicht einmal eine Anspielung auf die griechische 
Lehre von einer Präexistenz der Seelen in den Worten 
erblickt zu haben. 

Alle diese Zitate zeigen, auf wie schwachen Füssen 
die so zuversichtlich ausgesprochene Behauptung steht, 
dass unser Verfasser die platonische Präexistenzlehre 
adoptiert habe. Es ist jedoch eine Tatsache, dass er 
zwischen guten und schlechten Seelen unterscheidet. Er 
redet von einer xaxozeyvog woyy l, 4, von yva Kumuoı 
2, 22, von woyai ostat 7, 27. Die Frage aber, wann diese 
Seelen entstanden seien, hat unseren Verfasser wahrschein- 
lich ebensowenig bekümmert, wie die alttestamentlichen 
Schriftsteller im allgemeinen. Dass die menschlichen Seelen 
in ihrer moralischen Qualität verschieden waren, hat er 
möglicherweise einem Akte des Willens und der Vorsehung 
Gottes zugeschrieben. Die Pharisäer wenigstens glaubten 
an eine gewisse Prädestination. „Die Pharisäer haben alles 
von der Vorsehung Gottes abhängig gemacht und selbst 
bei den sittlich guten oder schlechten Handlungen des 
Menschen eine Mitwirkung Gottes angenommen ?).“ Nach 
gut alttestamentlicher Auffassung waren ja auch die falschen 
Propheten vom Geiste Gottes erfüllt, wenn auch dieser 
Geist ein Lügengeist war. Ein neutestamentlicher Zeuge 
für den pharisäischen Prädestinationsglauben ist der Apostel 
Paulus. 


1) Kautzsch, Die Apokryphen und Pseudepigraphen des AT. 
Tübingen 1900. S. 492. 
2) Josephus BJ. II, 8, 14; vgl. Schürer a. a. O. § 26, II, 393. 
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Wir können uns auch schwer vergegenwärtigen, wie 
ein Mann, der mit seinen Religions- und Volksgenossen 
daran glaubte, dass Gott den Menschen in der Gen. 2 be- 
schriebenen Weise geschaffen habe, je die platonische 
Vorstellung von der Seele hätte annehmen können. Denn 
die Seele des griechischen Philosophen „stammt aus jenem 
Lande jenseits der Erscheinung. Sie war von jeher, un- 
geworden, gleich den Ideen, gleich der allgemeinen Seele 
der Welt, der sie verwandt ist. Sie ist ‚älter als der 
Leib‘, mit dem sie sich verbinden muss, mit dessen Ent- 
stehung sie nicht etwa gleichzeitig selbst entsteht, sondern 
nur aus ihrem Geisterdasein in das Reich der Materie und 
des Werdens gezogen wird“. (Rohde II, 269 f.) 

Es gibt ausserdem noch einen direkten Beweis, der 
es im höchsten Grade unwahrscheinlich macht, dass der 
Verfasser der Weisheit Salomos in den Fussstapfen Platos 
gewandelt sein sollte. Woran Plato und die übrigen mit 
ihm übereinstimmenden griechischen Denker und Theo- 
logen wirklich interessiert waren, war die Lehre von der 
Seelenwanderung. Dazu bildete ihre Lehre von der Prä- 
existenz der Seelen nur eine zufällige, obwohl logisch 
unentbehrliche Zugabe. Der Schwerpunkt von Platos 
Seelenlehre, nach ihrer praktisch-religiösen Bedeutung, 
lag in dem Glauben an die Seelenwanderung. Das war 
sozusagen der moralische Stützpunkt. „Die Seele durch- 
lebt eine Reihe von irdischen Lebensläufen verschiedenster 
Art: bis zum Tiere hinab kann sie sinken in ihren Ver- 
körperungen. Von ihren eigenen Verdiensten, ihrem erfolg- 
reichen Kampfe gegen Leidenschaften und Begierden des 
Leibes wird es abhängen, ob ihre Lebensläufe sie aufwärts 
führen zu edleren Daseinsformen. Sie hat ein gewiesenes 
Ziel; lösen soll sie sich von dem unreinen Gefährten, 
der sinnlichen Lust, der Verdunkelung der Erkenntnis- 
kraft. Wenn sie das vermag, so wird sie allmählich den 
,Aufweg‘ wiederfinden, der sie zuletzt zur völligen Freiheit 
von dem Zwange einer neuen Einschliessung in einen Leib 

21* 
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führt und sie heimgeleitet in das Reich des ewig un- 
getrübten Seins !).“ Diese Idee jedoch ist, wie alle Aus- 
leger der Weisheit Salomos wissen, dem Buche gänzlich 
fremd. Es kennt nur eine irdische Existenz des Menschen 
in einem vergänglichen Leibe. Daneben kennt es nur die 
jüdisch-pharisäische Auferstehung. Da der Verfasser nun 
weder die Lehre Platos von der Wanderung der Seele durch 
eine Reihe von irdischen Körpern angenommen hat noch sich 
polemisch dagegen verwahrt, ist es sehr unwahrscheinlich, 
dass er einen an und für sich wenig wichtigen sekundären 
Gedanken des griechischen Philosophen — und das noch 
dazu in verschleierter Weise — zu seinem Eigentume ge- 
macht haben sollte. Plato argumentierte: Nichts kann 
unsterblich sein, was erschaffen ist, Was einen Anfang 
gehabt hat, muss auch ein Ende nehmen. Um daher seinen 
Unsterblichkeitsglauben logisch annehmbar zu machen, 
kam er zu der Behauptung, dass die Seele nicht erschaffen 
sei, sondern, wie die Weltseele selber, kraft ihrer eigenen 
Natur von Ewigkeit her bestehe. Das ist natürlich eine 
Anschauung, die der althebräischen Vorstellung vom Ur- 
sprunge des Menschen fremd ist. Auf der einen Seite 
steht eine bis in ihre letzten Konsequenzen logisch aus- 
gedachte Lehre, auf der anderen eine populäre Mythe. 


Dass das Schweigen des Verfassers der Weisheit 
Salomos von der Seelenwanderung ausschlaggebend ist bei 
einem Urteil darüber, ob er die Präexistenz der Seelen 
lehre oder nicht, beweist das Beispiel Philos. Philo lebte 
allerdings später als unser Schriftsteller, kann also schwer- 
lich direkt zu seiner Erklärung herangezogen werden. Er 
war aber ein Jude und stand ohne alle Frage unter dem 
Einflusse der griechischen Philosophie. Plato ist dabei 
einer seiner Hauptführer. Philo lehrt nun die Präexistenz 
der Seelen. Er geht, um mit Schürer?) zu reden, „von 


1) Rohde, Psyche I, 568—9. 
2) A. a. O. § 34, III, 558. 
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der Voraussetzung aus, dass der gesamte Luftraum von 
Seelen erfüllt ist. Von diesen sind die höher wohnenden 
die Engel oder Dimonen, welche den Verkehr Gottes mit 
der Welt vermitteln. Diejenigen dagegen, welche der Erde 
näherstehen, werden von der Sinnlichkeit angezogen und 
steigen herab in sterbliche Leiber. Die Seele des Menschen 
ist demnach nichts anderes als eine jener göttlichen Kräfte, 
jener Ausflüsse der Gottheit, welche in ihrem ursprüng- 
lichen Zustande Engel oder Dämonen genannt werden. 
Nur die ernährende und empfindende Seele entsteht durch 
die Zeugung, und zwar aus den luftartigen Bestandteilen 
des Samens: die Vernunft dagegen kommt von aussen in 
den Menschen.” Das Abhängigkeitsverhältnis, in dem Philo 
zu Plato steht, ist daraus recht deutlich zu erkennen. Aber 
aus diesem Grunde ist es auch klar, woher Philo seine 
Lehre von der Seelenwanderung genommen hat. Zeller 
sagt dartiber!): „Erst nach der Trennung vom Leibe ge- 
langen diejenigen Seelen, welche sich von der Anhänglich- 
keit an denselben frei erhalten haben, wieder zum un- 
gestörten Genuss ihres höheren Lebens, in dem aus diesem 
Grunde nur der Nus ohne die niederen Seelenkräfte teil- 
nimmt; den übrigen stellt Philo, so selten er auch davon 
redet, die Seelenwanderung in Aussicht, welche seine Vor- 
aussetzungen forderten.“ In einer Anmerkung dazu zitiert 
Zeller eine von der Seelenwanderung handelnde Stelle aus 
Somn. 586 C (641) M, die folgendermassen lautet: tovrwy 
(cov yrywor) at uè Ta OvYTQOMa xal ovvyPy Tod Iyntov 
piov roPovoae makivdeopovoey avdic' al dé 2oAdjy pAvapiav 
QUTOU xarayvovocı Öeouwtýorov usv ai túufov éxddeoav 
TÒ oma, guyovcaı ` womeg ÈE sioxtizg 7 uvýuatoç &vw 
nov@ots mrEegoic 7200S atdéoa éagPetoar (vgl. S. 331, 3 f.) 
uetewoonodover tov alüva. Diese Auffassung der Lehre 
Philos wird noch immer als richtig betrachtet. Schiirer 
bemerkt in seinem Aufsatze tiber den jiidisch-griechischen 


1) Die Philosophie der Griechen III, 2, 4. Aufl., 446. 


326 Wm. Weber: 


Philosophen 1): „Für diejenigen, welche sich nicht von der 
Sinnlichkeit losgerungen haben, muss Philo nach Eintritt 
des natürlichen Todes den Übergang in einen anderen 
Leib, also eine Seelenwanderung annehmen. Siehe 
Zeller III, 2, 397“ (= 4. Aufl. S. 446). 

In der zweiten oben angegebenen Belegstelle 1, 4 
findet Grimm den Beweis, dass der Verfasser der Weisheit. 
Salomos den Körper als Sitz und Quelle der Sünde be- 
trachtet, und dass er folglich ein Platoniker ist. In ge- 
wissem Sinne teilt natürlich jedermann diese Ansicht. 
Denn alle gröberen Formen der Sünde werden durch die 
Bedürfnisse und Begierden des Fleisches veranlasst. Um 
das einzusehen, braucht man nicht gerade bei Plato einen 
Kursus genommen zu haben. Was Grimm jedoch im Sinne 
hat, ist der Gedanke, dass der Körper ausschliesslich der Sitz 
und die Quelle der Sünde sei. Ohne den Körper würde 
die Seele sich leicht von moralischer Befleckung rein und 
frei erhalten. Eine solche Ansicht führt in ihrer prak- 
tischen Anwendung zum Asketentume Nun könnten wir 
allerdings, soweit 1, 4 in Betracht kommt, einfach darauf 
hinweisen, dass diese Stelle ein Zusatz des Herausgebers ist, 
der mit dem ursprünglichen Texte nichts zu tun hat, und 
dass wir nicht die geringste Gewähr dafür besitzen, dass 
die darin vertretene Ansicht von dem Verfasser oder den 
Verfassern des Buches geteilt wird. Immerhin aber sind, 
wie wir gesehen haben, die Anklänge an den zweiten Teil 
so stark, dass wir die Glosse als einen integrierenden 
Bestandteil des zweiten Abschnittes behandeln dürfen. 
Grimm übersieht nun in seiner Auslegung der Worte, dass 
die Weisheit nicht in einem durch Sünde befleckten Leibe 
wohnt, eine wichtige Tatsache. Dieser Satz bildet nämlich 
das Parallelglied eines Verses, der folgenden Wortlaut hat: 


eis xaxdteyvov wuyny ovx sloelevoeraı ooy la, 
oùðè xaroıznası èv owuarı xatayoky aucaotlas. . 


1) A. a. O. § 34, III, 561, Anm. 84. 


Die Seelenlehre der Weisheit Salomos. 397 


Beide Sätze haben dasselbe Subjekt, die Weisheit. Der 
erste redet von dem Verhältnis dieser Weisheit zur mensch- 
lichen Seele, der zweite von ihrem Verhältnis zum mensch- 
lichen Leibe. Beides, Leib und Seele miteinander, bilden 
für den Verfasser unserer Schrift, wie wir gesehen haben 
und auch von Grimm erkannt wird (vgl. S. 7), die 
menschliche Persönlichkeit als ein Ganzes. Die Attribute, 
die der Seele und dem Körper beigelegt werden, sind 
xaxotexvos und xarayeeov. Dass heisst aber, nicht allein 
der Körper, sondern gleichzeitig auch die Seele, mit einem 
Worte der ganze Mensch ist sündhaft. Das aber ist genau 
das Gegenteil von dem, was Grimm aus dieser Stelle 
herausgelesen hat. Dazu kommt noch, dass der Verfasser 
nicht daran denkt, eine für die gesamte Menschheit gültige 
Aussage zu machen. Er hat nur eine ganz bestimmte 
Klasse von Personen im Auge, die durch ihre somatische 
wie psychische Sündhaftigkeit vom Besitze der Weisheit 
ausgeschlossen waren. Dass eine solche Angabe aber 
himmelweit von einer dualistischen Anthropologie nach 
griechischem Muster entfernt ist, braucht schwerlich. noch 
besonders wiederholt zu werden. 

Grimm beruft sich auch auf 8, 20, um seine Be- 
hauptung zu beweisen, dass die Weisheit Salomos den 
menschlichen Körper zum Sitze der Sünde mache. Diese 
Stelle spricht jedoch noch viel weniger zugunsten Grimms 
als die gerade erörtert. Salomo sagt nämlich darin ge- 
radezu, dass sein Leib &uiavtov, d. i. unbefleckt, war. 
Der Körper Salomos war nicht Sitz und Quelle der Sünde. 

Das Eigenschaftswort erinnert uns an die jüdischen 
Reinigkeitsgesetze. Das Alte Testament enthält eine An- 
zahl von gesetzlichen Vorschriften, aus denen folgt, dass 
gewisse Gegenstände und sogar Personen unrein im reli- 
giösen Sinne waren. Wer solche Gegenstände und Per- 
sonen auch nur berührte, wurde dadurch gleichfalls unrein. 
das Wort ayiavtog ist nun eins der Worte, durch die im 
Griechischen der hebräische Ausdruck für unrein wieder- 
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gegeben wird. Es wird in diesem Sinne 2. Makk. 14, 36 
und 15, 34 gebraucht und hat diese Bedeutung auch 
Weish. 4, 2 und 3,13. Denn die &rexvia tov tüv aav- 
twv atluv ayove vırnoace ist nach dem, was oben gesagt 
wurde, identisch mit oreiga 7 auiavrog der zweitgenannten 
Stelle. Es handelt sich hier um eine Frau jüdischer Ab- 
kunft, die trotz der grossen Scheu der alten Juden vor 
Kinderlosigkeit aus religiösen Bedenken die Ehe mit einem 
gottlosen Juden vermieden hatte. Der Verfasser denkt 
nicht daran, die Ehelosigkeit auf Kosten der Ehe zu ver- 
herrlichen und anzupreisen, wie ein Asket vielleicht 
getan haben würde. Aber der durch das eheliche Leben 
gebotene innige Verkehr mit einer in seinen Augen un- 
reinen Person war ihm und seinen Gesinnungsgenossen 
eine schwere Sünde. Davor warnt er die frommen 
Töchter seiner Nation. Wir erkennen daher auch hier, 
wie fest der Verfasser resp. die Verfasser der Weisheit 
Salomos im Boden jüdischer Ideen und Vorurteile wurzeln. 
Und es wird immer schwieriger, einzusehen, wie solche 
Leute sich dazu verstanden haben sollten, die Schriften 
von Heiden zu studieren, die ihrer Meinung nach unrein 
waren. 

Die letzte Stelle, in der Grimm Spuren von psycho- 
logischen Vorstellungen, die auf die Griechen zurückgehen, 
entdeckt hat, lautet: 

9, 15. YIagrov owua Bapvver yuyıV, 

xal Bolter to yewdes oxivog vodv nolvgoortida. 
Er sagt darüber: „Dass der Körper für den Geist ein 
Kerker, eine Last sei, dass er durch seine Trägheit und 
Schwerfälligkeit den Geist niederdrücke und seinen Auf- 
schwung zur richtigen Erkenntnis des Ewigen und Gött- 
lichen hemme, ist bekannter Grundgedanke der platonischen 
und jüngeren stoischen Philosophie.“ Die Worte erscheinen 
in Salomos Gebet um Weisheit, 9, 1—18. Dieses Gebet 
hat folgenden Gedankengang: Die ersten 4 Verse bilden 
die Einleitung, worin der Gegenstand der Bitte aus- 
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gesprochen wird. Das erste Glied des 4. Verses enthält 
die Bitte: 
Gib mir die auf deinen Thronen sitzende Weisheit! 


Der Rest des Gebetes begriindet diese Bitte. Das geschieht 
in drei Absätzen. Der erste umfasst V. 5—8 und erklärt, 
dass Salomos Stellung und Aufgabe die Gabe der Weisheit 
erfordert. V.6 ist für diesen Abschnitt charakteristisch: 
Wenn gleich einer vollkommen wäre unter den Menschen-Söhnen, 
So ist er doch ohne Weisheit von Dir für nichts zu achten. 

Der 2. Absatz, V. 9—12, erzählt uns, weshalb die Weis- 
heit imstande ist, Salomo beizustehen. Der Hauptgedanke 
findet sich in V. 11: 


Denn sie weiss und versteht alles: 
Sie wird mich verständig leiten bei meinen Handlungen 
Und mich bewahren durch ihre Hoheit. 


Der 3. Absatz, V. 13—18, endlich geht näher auf die Un- 
fähigkeit des Menschen ein, ohne Hilfe der Weisheit 
Gottes Ratschluss zu erkennen und in Gottes Wegen zu 
wandeln. Er schliesst mit den Worten: 


17. Wer erkannte deinen Ratschluss, wenn du nicht Weisheit gabest 
Und deinen heiligen Geist aus der Höhe sandtest? 

18. Und also wurden die Pfade der Erdenbewohner berichtigt, 
Und die Menschen lernten, was dir wohlgefällig ist, 
Und wurden durch die Weisheit gerettet. 


In diesem Zusammenhange erscheinen die oben angeführten 
Worte. Sie sollen begründen, weshalb der Mensch nicht 
aus eigenem Vermögen zur Erkenntnis des Willens Gottes 
gelangen kann. Es handelt sich dabei, wie aus den 
Schlussworten hervorgeht und auch V. 5 ausdrücklich 
gesagt wird, vornehmlich um die Kenntnis des Gesetzes. 
Der weise König klagt, dass seine Einsicht in Recht und 
Gesetz noch geringer ist als seine geringe Stärke und 
kurze Lebensdauer. Von der „richtigen Erkenntnis des 
Ewigen und Göttlichen“ im Sinne der griechischen Philo- 
sophie ist mithin gar nicht die Rede. Die Weisheits- 
bedürfnisse von König Salomo sind vielmehr, durchaus im 
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Einklange mit seinem jüdischen Standpunkte, gänzlich 
praktisch-sittlicher Natur. 

Das Problem besteht darin, dass Gott im Himmel 
wohnt, der Mensch aber auf Erden lebt. Das besagt V. 16: 

Mit Mühe erraten wir, was auf Erden ist, 
Und mit Schwierigkeit finden wir das, was wir mit Händen greifen. 
Wer aber hat erforscht, was im Himmel ist? 
Die Antwort lautet natürlich: Kein Mensch. Denn das 
Gesetz der Schwere verhindert den Erdbewohner daran, 
in den Himmel hinaufzusteigen und von dort die nötige 
Auskunft zu holen. Gott muss die Initiative ergreifen und 
einen seiner dienstbaren Geister beauftragen, auf die Erde 
hinunterzusteigen, um die Menschenkinder zu belehren und 
zu unterweisen. Diese Aufgabe ist dem heiligen Geiste 
der Weisheit zuteil geworden. 

In Übereinstimmung mit diesem Zusammenhange und 
diesen Vorstellungen muss auch V. 15 verstanden werden. 
Die dort gebrauchten Worte sind durchaus nicht spezifisch 
griechisch oder gar philosophisch angehaucht. Grimm 
selbst lenkt unsere Aufmerksamkeit auf Jes. 38, 12; 
2. Kor. 5, 4; 2. Pet. 1, 13f. und Hiob 4, 19, um den 
Vergleich des menschlichen Körpers mit einem Zelte als 
jüdischen Schriftstellern geläufig zu erweisen. In der letzt- 
genannten Stelle werden die Menschen “ning “sù (die 
in Lehmhäusern Wohnenden) genannt. In demselben Ka- 
pitel (V. 21) wird die Phrase oa on 203 (ihr Zeltstrick 
ist mit ihnen aufgerissen) im Sinne von Sterben gebraucht. 
Das Eigenschaftswort yewöng ist gleichfalls durchaus am 
Platze in einer Schrift von unzweifelhaft jüdischem Cha- 
rakter. Nach Genesis 2 wurde der Körper des ersten 
Menschen aus Erde geformt. Wir sind daher durchaus 
nicht verpflichtet, in die Schulen der Pythagoräer und 
Platoniker zu gehen, um das Vorkommen solcher Aus- 
drücke und der damit verbundenen Begriffe in jüdischen 
Schriften begreiflich zu finden. 

Es handelt sich um eine realistische Auffassung von 
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der Methode der Offenbarung Gottes, die in ihrem Wesen 
grundverschieden ist von den Anschauungen eines Plato, 
die aber dafür um so genauer mit den Schriften des Alten 
Testamentes und besonders den jüngeren übereinstimmt, 
in denen die Lehre von der Transzendenz Gottes weiter 
entwickelt ist. Plato und die griechischen Philosophen im 
allgemeinen behaupteten das gerade Gegenteil von dem, was 
die Weisheit Salomos lehrt. Ihnen war die übersinnliche 
Welt nicht verschlossen, sie nahmen vielmehr kraft ihrer 
dieser Welt angehörenden Psyche einen nach Massgabe ihrer 
geistigen Entwicklung mehr oder weniger innigen Anteil 
daran. Der Weise hatte kraft seiner mehr vergeistigten 
Natur Zutritt in dieselbe, und die Tätigkeit der Philosophen 
war darauf gerichtet, sich selber sowie ihren Schülern und 
Nachfolgern den Eintritt in das Reich des Geistes immer 
mehr zu erschliessen. Der Gedanke einer natürlichen Reli- 
gion, dass die Kenntnis Gottes und seines Willens ver- 
mittelst des natürlichen Denkprozesses erworben werden 
könne, war den Juden, einschliesslich, wie wir erfahren 
haben, des Verfassers der Weisheit, ein absolut unfassbarer 
Begriff. Ihre Religion war, entsprechend ihrer Vorstellung 
vom Weltgebäude und seiner Bewohner, eine in über- 
natürlicher Weise geoffenbarte Religion. In alten Zeiten 
war Gott in Person vom Himmel auf die Erde hernieder 
gekommen, um mit seinen Auserwählten in Verbindung 
zu treten. Später verkehrte er durch himmlische Ver- 
mittler mit den Menschen. Der Engel Jahwes wird dabei 
besonders viel genannt, und es ist nicht unmöglich, dass 
dieser spezielle Vermittler zwischen Gott und seinen 
Frommen in unserem Buche die Weisheit ist. 

Damit scheint mir der Beweis geführt zu sein, dass die 
Weisheit Salomos so wenig wie in ihrer Eschatologie auch 
in ihrer Seelenlehre oder Psychologie von den griechischen 
Denkern beeinflusst worden ist. Trotz des Titels „Weis- 
heit“ ist die Schrift in allen ihren Bestandteilen nicht eine 
philosophische, sondern eine religiös-populäre Schrift. Die 


332 R. A. Hoffmann: 


in ihr ausgesprochenen Gedanken bewegen sich aber durch- 
aus innerhalb der Sphäre jüdisch-religiösen Denkens und 
Empfindens, 

Wm. Weber). 


Das Verhalten der Jünger nach dem Tode Jesu, 
gugleich ein Beitrag sur Erklärung von Matth. 26, 32. 


Um es zu verstehen, was die Jünger in den Tagen 
nach dem Tode Jesu erlebt haben, müssen wir uns in 
ihren damaligen Seelenzustand hineinzuversetzen suchen. 
Sie hatten wohl an die baldige Aufrichtung des Herrlich- 
keitsreiches geglaubt (Luk. 19, 11; 24, 21), aber nicht, 
trotz mancher Andeutungen und Hinweise Jesu, an die 
Nähe eines gewaltsamen Todes desselben. Das zeigt uns 
deutlich ihr Verhalten in Gethsemane. Denn sie würden 
sich hier schwerlich dem Schlafe überlassen haben, wenn 
sie ernstlich mit einer dem Leben ihres Meisters drohenden 
Gefahr gerechnet hätten. Die Zeit der Konflikte Jesu mit 
den jerusalemischen Hierarchen bezifferte sich nicht nach 
wenigen Tagen, wie es die synoptische Darstellung er- 
scheinen lässt — in diesem Falle hätten sie allerdings 
dauernd auf der Hut sein müssen —, sondern nach 
Monaten, seit dem Laubhütten- und Tempelweihfest, wie 
ich dem Berichte des vierten Evangeliums entnehmen 
möchte. Immer wieder war ja Jesus heil und unversehrt 
geblieben, obschon es an Nachstellungen seitens seiner 
Gegner nicht gefehlt hatte. Durch die Auferweckung des 
Lazarus — auch dieser Zug der Berichterstattung dürfte 


1) Nachschrift. Soeben sehe ich, dass Prof. Frank C. Porter 
von Yale im A. J. Th. Jan. 1908 einen Aufsatz über: The Pre- 
Existence of the Soul in the Book of Wisdom and in the Rabbinical 
Writings veröffentlicht hat. Meine vorstehenden Ausführungen 
wurden seinerzeit im Widerspruch zu dem gelehrten Herrn ent- 
wickelt. Es freut mich zu sehen, dass er unterdessen meinen An- 
sichten beigetreten ist. . W. W. 
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historisch sein!) — hatte die Begeisterung für ihn neue 
Nahrung gewonnen, eine Menge seiner galiläischen An- 
hänger war zum Paschafeste aus ihrer Heimat herbei- 
geströmt; wie sollte da Gefahr drohen, speziell für den 
Augenblick und die nächste Zeit Gefahr drohen? 

Die Gefangennahme im Garten Gethsemane, der 
schnell zur Verurteilung und zur Exekution führende 
Prozess musste die Jüßger sehr bald eines anderen be- 
lehren. Beinahe wären sie selbst in das Schicksal Jesu 
mit verwickelt worden, doch da sie keinen ernstlichen 
Versuch machten, den Häschern ihre Beute zu entreissen, 
liess man sie laufen. Es lag den Synedristen wohl im 
wesentlichen nur daran, sich der Person Jesu zu be- 
mächtigen. Die Jünger waren ihnen relativ gleichgültig. 
Andernfalls wäre es wohl ein leichtes gewesen, auch sie 
mit gefangen zu nehmen, da ein grosser Haufe von Be- 
waffneten erschienen war, wie nicht nur der johanneische, 
sondern auch der synoptische Bericht besagt. 

So dürfte die Gefahr, in der sich die Jünger nach 
der Verhaftung Jesu in Jerusalem befanden, vielfach über- 
schätzt worden sein. Wenn sie auch, wie Matth. 26, 56, 
Mark. 14, 50 berichtet ist, nach der Gefangennahme ihres 
Meisters entflohen, so darf man sich dieses Entweichen 
doch nicht so vorstellen, dass die meisten von ihnen wo- 
möglich erst in Galiläa auf ihrer Flucht haltgemacht 
haben. Gewiss, die Möglichkeit lag vor, dass man hinter- 
her noch auch sie zur Rechenschaft zog, falls man die 
durch ihren Führer angefachte Bewegung durch Beseitigung 
desselben für noch nicht genügend gelähmt erachtete. 
Nach einer allerdings unkontrollierbaren Notiz des Petrus- 


1) Eine Herleitung der Lazarusgeschichte aus dem Gleichnis 
Luk. 16, 19 ff. dürfte um so weniger angängig sein, als dort in 
V. 27 nach einer ganzen Reihe von it codd sowie cop der Reiche 
nur im allgemeinen um einen Boten an seine Brüder auf Erden 
bittet: fe zr&uypns. Das meistens dahinter stehende, auf Lazarus 
bezügliche «örc» wird späterer Zusatz sein. 
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evangeliums hat man ihnen sogar zugetraut, dass sie aus 
Rache den Tempel anziinden würden. So mögen sie in 
den Tagen nach dem Tode Jesu aus Vorsicht nur bei 
verschlossenen Türen zusammengekommen sein, wie das 
Joh. 20, 19. 26 berichtet wird. Auf der anderen Seite ist 
aber doch nicht zu verkennen, dass man die Jünger im 
allgemeinen für ziemlich ungefährlich wird gehalten haben, 
zumal gegenüber der alles überrägenden geistigen Grösse 
ihres Herrn und Meisters. Selbst Theodor Keim meint, 
obwohl er der Ansicht ist, dass bei den meisten Jüngern 
die Flucht erst in Galiläa endete: „Diese Flucht war 
ziemlich unnötig. Juda und die Hohepriester wussten, aut 
wen sie zielten, sie begehrten niemand als ihn; war der 
Gefürchtete gefangen, so war die Bewegung gefangen; die 
harmlose Schülerschar, sonst so unschwer zu fangen, konnte 
man verachtungsvoll laufen lassen, wenngleich selbst Jesus 
einen Anteil der Schüler an seinem Los gefürchtet hatte. 
Daher denn auch nachher in Jerusalem trotz der Beschuldi- 
gungen der Knechte und Mägde gegen Petrus keine Spur 
des Versuches, Petrus zu verhaften oder gar die Anhänger 
Jesu aufzuspüren!).“ Ausserdem musste man sehr ernst- 
lich mit der grossen Masse der weiteren, mehr oder minder 
entschiedenen Anhänger Jesu rechnen. Mochten es auch 
nicht alles Helden sein, die zu ihnen gehörten, so konnte 
doch nicht plötzlich bei allen zu ungunsten Jesu die 
Stimmung umschlagen! In populären Darstellungen kann 
man es allerdings häufig lesen und hören, dass dasselbe 
Volk, das noch vor wenigen Tagen ein Hosianna ihm zu- 
gerufen, das Kreuzige, Kreuzige! geschrieen habe. In 
Wirklichkeit wird aber die grosse Masse von der Ver- 
urteilung Jesu einfach überrascht worden sein. Dieselbe 
war erfolgt, noch ehe man sich recht zum Bewusstsein 
gebracht hatte, was denn eigentlich geschehen war. Die- 
jenigen, die vor dem Palast des römischen Prokurators 


1) Geschichte Jesu von Nazara III, Zürich 1872, S. 318. 
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standen und für eine schnelle Exekution Stimmung zu 
machen suchten, waren nicht das Volk von Jerusalem oder 
gar galiläische Festespilger, sondern die Synedristen und 
ihre Kreaturen. Das zeigt am deutlichsten der Bericht 
Joh. 19, 6: öre oiv eldov avtov of apxısoeig xal ot 
Ünnoe&rtaı, éxgaryacay AéyovtEs’ OTAUEWOOV, VLAVEWOON. 
Sobald nun aber einmal die grosse Schar der Anhänger 
Jesu erst zur vollen Besinnung gelangte über das Un- 
geheuerliche, was geschehen war, konnte es als recht ge- 
gefährlich erscheinen, sie durch weitere Gewalttaten zu 
reizen. 

Haben die Jünger unter solchen Umständen nach der 
Verhaftung resp. nach dem Tode Jesu das Verlangen 
tragen müssen, so schnell wie möglich aus Jerusalem fort- 
zukommen? Nur wenn wir ganz bestimmte Anzeichen 
dafür in der historischen Überlieferung hätten, würden wir 
meines Erachtens zu einer solchen Annahme berechtigt 
sein. Das ist aber keineswegs der Fall. Im Gegenteil, 
zweierlei hielt sie, wenigstens für eine Reihe von Tagen, 
noch in der Hauptstadt fest. Das eine war die Feier des 
achttägigen Paschafestes, das soeben erst seinen Anfang 
genommen hatte. So berichtet das Petrusevangelium aus- 
drücklich, dass die Jünger erst nach Ablauf des Festes 
ihr Heim wieder aufgesucht hätten!). Nach dem Johannes- 
evangelium befinden sie sich noch acht Tage nach der 
Auferstehung Jesu in Jerusalem. Denn der Bericht 20, 
26 ff. von der Überführung des ungläubigen Thomas setzt 
offenbar dieselbe Situation wie die in den vorangehenden 
sieben Versen voraus und darf nicht im Interesse der 
Ausgleichung mit Parallelberichten auf ein galiläisches 


1) Vgl. die Worte gegen Ende des uns erhaltenen Bruchstücks 
des Evangeliums: 79 dé relevrala juloa töv eluuwy xal 
modhol tives 2fnoxXovro UMOOTOEPOVTES sig tous olxovg autayv TS 
toeris mavoauévns. Gleich darauf heisst es speziell von den 
Zwölfen: éxaoros Avmouuevog.. . . annhlayn eis tov olxov aurov. 
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Beisammensein der Jiinger bezogen werden!), Was sodann 
den autor ad Theophilum angeht, so sind ja nach ihm die 
Jünger vorläufig überhaupt in Jerusalem verblieben. Aber 
sehen wir von diesen drei Zeugen einmal ab, — auch 
Matthäus und Markus setzen jedenfalls das zunächst vor- 
aus, dass die Elfe zur Zeit des Auferstehungsmorgens noch 
in oder in erreichbarer Nähe bei Jerusalem sich befinden. 
Denn andernfalls würden die Frauen am Grabe einen 
Engelsauftrag?) erhalten haben, zu dessen Ausrichtung 
sie sich erst nach Galiläa hätten begeben müssen. Auch 
ist in den Engelsworten ja nicht davon die Rede, dass 
der Auferstandene den Seinen nach Galiläa folgen, 
sondern davon, dass er ihnen dorthin vorangehen 
werde. 

Nach dem Matthäusevangelium scheinen sich die 
Jünger allerdings sehr bald — eine direkte Zeitbestimmung 
fehlt freilich —, nachdem sie den Auftrag seitens der 
Frauen erhalten, nach Galiläa begeben zu haben und 
schauen dort zum ersten Male den Erhöhten. Ob aber 
der zweite Evangelist dieselbe Auffassung vertritt, wie 
gewöhnlich angenommen wird, ist mir höchst fraglich. 
Wohl teilt auch er jenen himmlischen Auftrag mit, der 
die Jünger nach Galiläa weist. Aber dieser Auftrag wird 
nicht ausgerichtet. Die Furcht vor dem Göttlichen, 
das den Frauen in der empfangenen Offenbarung ent- 
gegengetreten, lähmt ihre Zunge xa ovderi ovdéy sizcov 
(Mark. 16, 8). Von dieser starken Negation die Jünger 
auszunehmen, scheint mir ein exegetischer Gewaltstreich. 
Der unbefangene Leser dieses Schlussabschnittes des 
zweiten Evangeliums bekommt durchaus den Eindruck, 
dass die Jünger in Jerusalem verbleiben, da ihnen 


1) So Theodor Zahn, z. B. im Kommentar (Leipzig 1908) 
z. d. St. 

2) Ob der Auftraggebende auch bei Markus ein Engel oder, 
wie Lesarten bei D und k besagen, Christus selber gewesen, ist 
für unsere Untersuchung hier gleichgültig. 
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die himmlische Botschaft, die sie nach Galiläa weist, nicht 
ausgerichtet wird. Man könnte höchstens darauf verweisen, 
dass den Elfen der Inhalt des Engelsauftrags aus Jesu 
eigenen Worten, die er nach 14, 28 in der Leidensnacht 
gesprochen, bekannt war. Aber es ist mir sehr fraglich, 
ob der zweite Evangelist hieran noch gedacht hat, als er 
den Schluss seines Evangeliums konzipierte. 

Man hat also doch den überwiegenden Eindruck aus 
den uns überkommenen Berichten, dass die Jünger Jesu 
noch einige Zeit nach seinem Tode, mindestens die Woche 
bis nach Beendigung der Paschafeier, in Jerusalem ver- 
blieben sind. Wenn das erste Evangelium eine etwas 
andere Auffassung zu vertreten scheint, so wird sich uns 
die Schwierigkeit, die sein Bericht in dieser Hinsicht 
bietet, vielleicht noch an einer späteren Stelle unserer 
Untersuchung lösen. Neben der Rücksicht auf die Pascha- 
feier war es aber wohl noch ein zweites, was die Jünger vor- 
derhand in Jerusalem festhielt: die unbestimmte und doch 
bestimmte Erwartung, dass irgend etwas ganz Ausser- 
gewöhnliches geschehen, dass Gott den Mord seines Ge- 
salbten nicht ruhig hinnehmen, sondern irgendwie macht- 
voll gegen die begangene Freveltat reagieren werde. Stellen 
des Alten Testamentes, wie Ps. 16 und 143, Mich. 7, 7 f., 
Jes. 51, 5, zeigen uns, wie Israel in schwerer Zeit stets 
auf das Eingreifen von Gottes Gerechtigkeit gehofft hat!). 
Dass im Kreise der Jünger eine ähnliche Stimmung da- 
mals vorhanden gewesen, dürfte aus Luk. 24, 21b hervor- 
gehen. Hier klagen die nach Emmaus Wandernden, dass 
derjenige verurteilt und gekreuzigt worden ist, von dem 
man die Erlösung Israels, die Aufrichtung des Herrlich- 
keitsreiches, erhoffte: adda ye xai oy nücıv tovtolg Telımv 
TAUTNY NueQay &yet ag ov tavta éyéveto. Wenn also der 
Tod Jesu schon einmal eine unabinderliche Tatsache ge- 


1) Vgl. Horn, Abfassungszeit, Geschichtlichkeit und Zweck 
von Ev. Joh. Kap. 21, Leipzig 1904, S. 191, Anm. 4, 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N. F. XVI, 4. 22 
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worden war, in die man sich wohl oder übel schicken 
musste, so hatte man doch nach der angeführten Bemerkung 
womöglich schon vor dem dritten Tage — so dürfte die 
Stelle zu deuten sein — auf ein aussergewöhnliches Er- 
eignis gerechnet, das irgendwie ein Gegengewicht gegen 
jene niederschmetternde Erfahrung bilden würde. 

Von Jesu Unschuld war man doch wohl fest tiber- 
zeugt. So musste sein Tod als ein zum Himmel schreien- 
des, Sühne heischendes Unrecht empfunden werden. Was 
war dann aber natürlicher, als dass sich die näheren An- 
hänger Jesu in Jerusalem festgehalten fühlten, in der 
Hoffnung, dass dort, wo Gott scheinbar ohnmächtig oder 
ungerecht das Furchtbare hatte geschehen lassen, auch 
seine Macht und Gerechtigkeit sich demnächst herrlich 
offenbaren werde? 

Die Frage liegt nahe, ob Jesu eigene Zukunftsaus- 
sagen noch besonderen Grund zu solchen Erwartungen 
den Jüngern gegeben haben. Nach mehreren Stellen der 
Synoptiker hat er im Zusammenhange mit der Prophezei- 
ung von Leiden und Tod seine Auferweckung am 
dritten Tage resp., was dasselbe bedeutet, nach drei 
Tagen mit kurzen, klaren Worten geweissagt, Matth. 16, 
21; 17, 22 f.; 20, 18f. und in den Parallelen bei Markus 
sowie, für die erste und dritte Stelle, auch bei Lukas, 
Trotzdem sind diese Aussagen schwerlich historisch. Schon 
die Darstellung des vierten Evangelisten gibt in dieser 
Hinsicht zu denken. Es fehlt bei ihm eine wirkliche 
Parallele zu jenen synoptischen Stellen. Nur in geheimnis- 
vollen Andeutungen redet hier Jesus von seiner Auf- 
erstehung, so 2, 19, in der Szene der Tempelreinigung: 
Avoate tov vaov toitoy nal v TeLoiv Nusgpuug eyeow avtór. 
Erst nach der Auferstehung hat man diesen Ausspruch, 
wie der Evangelist selbst sagt, auf Jesu Leib statt auf 
den Tempel (wie es das Natürlichste war) bezogen. So 
kennen auch nach 20, 9 Petrus und Johannes, als sie zum 
leeren Grabe gekommen sind, noch nicht die Prophezeiung 


— ig ——— eames T e 
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der Schrift von seiner Auferstehung. Damit sind sie, 
ist der Sinn der Stelle, auf dieses Ereignis in keinerlei 
Weise innerlich vorbereitet, was doch der Fall gewesen 
wäre, wenn sie Jesus selber mit deutlichen Worten darauf 
hingewiesen hätte, 


Aber halten wir uns an die synoptischen Berichte 
selbst. Die Auferstehungsweissagungen sind hier nicht 
das einzige, was Jesus über die Zeit auszusagen weiss, da 
sein bisheriges irdisches Leben hinter ihm liegen wird. 
Mit ihnen konkurrieren in eigentümlicher Weise andere 
Stellen, an denen er von seiner Erhöhung zur Rechten 
Gottes und seinem Kommen auf des Himmels 
Wolken zum Gericht redet. Auf Grund des 110. 
Psalms hat es Jesus als zu seiner messianischen éfovoia 
gehörig betrachtet, dass er als Gottes Stellvertreter im 
messianischen Reich in die himmlische Herrlichkeit zur 
Rechten Gottes erhoben werden würde. Das zeigt uns 
Matth. 22, 41 ff. u. Parall. das Streitgespräch mit den 
Pharisäern über den Messias als den Herrn Davids, der 
sich zur Rechten Gottes setzen soll. Das zeigt uns sodann 
seine feierliche Erklärung vor dem hohen Rate. Im ersten 
Evangelium ist sie wohl noch in der ältesten Form uns 
überliefert!): av’ dete oweote Tov viðv Tod avIgWmov xaFy- 
uevov èn de&iwv ting Övvduewg nai 2oyomevoy ei twr vepeday 
tov oveavor, 26, 64. D. h.: von nun an müsst ihr dessen 
gewärtig sein, dass ihr mich zur Rechten Gottes sitzen 
und auf den Wolken des Himmels kommen sehet. Die 
Ankunft Jesu zum Gericht ist hier dadurch eingeleitet ge- 
dacht, dass die Menschen den Himmel sich öffnen sehen 
und den Menschensohn in seiner himmlischen Glorie er- 
blicken zum Zeichen dafür, dass er mit allen messianischen 
Vollmachten, allen messianischen Herrscher- und Richter- 
befugnissen ausgestattet ist. Man wird in der Annahme 


1) Vgl. mein Buch: Das Markusevangelium und seine Quellen, 
Königsberg i. Pr. 1904, z. d. St. 
99 * 
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nicht fehlgehen, dass Jesus an diese ihm bevorstehende 
Erhebung in himmlische Herrlichkeit stets geglaubt hat, 
sobald ihm sein messianischer Beruf zur völligen Gewiss- 
heit geworden war, auch schon geglaubt hat, noch bevor 
er diese feste Überzeugung von der Notwendigkeit seines 
Todes gewonnen hatte. Wenn das Wort von dem Bräu- 
tigam und der künftigen Entraffung des Bräutigams 
wirklich schon in so relativ früher Zeit von ihm ge- 
sprochen worden ist, als es uns der synoptische Bericht 
überliefert, Matth. 9, 15 u. Parall., so ist in den Worten 
életoovtat Nusgaı trav anagdn an aitwv 6 vuupiog 
schwerlich auf seinen Tod, wohl aber auf seine Erhebung 
in die himmlische Welt zur Rechten Gottes angespielt. 
Und was sein Wiederkommen oder, wie es einfacher heisst, 
sein Kommen!) in himmlischer Herrlichkeit anlangt, so 
ist auch Matth. 16, 27; 24, 30 u. Parall. in Verbindung mit 
dem Gerichtsgedanken von demselben die Rede. Noch 
bevor die gegenwärtige Generation ausstirbt, soll dieses 
Gericht zur Wirklichkeit werden: Matth. 16, 28; 24, 34 
u. Parall. Ja, die Jünger werden mit ihrer Mission unter 
den Städten Israels nicht zu Ende sein, bis der Menschen- 
sohn kommt, Matth. 10, 23. Nach Luk. 23, 28 ff. hat 
Jesus, schon auf dem Wege zur Richtstätte begriffen, noch 
einmal auf das kommende Gericht hingewiesen. Die ihn 
begleitenden Frauen sollen nicht über ihn, sondern im 
Hinblick auf bevorstehende Schreckenstage über sich 
selbst und ihre Kinder weinen. Und an einer etwas früheren 
Stelle in demselben Evangelium ist die Prophezeiung 
seiner Wiederkunft mit der Weissagung seiner Leiden un- 
mittelbar verbunden, 17, 24f.: Die Erscheinung des Wieder- 
kehrenden wird mit der eines am ganzen Himmel leuchten- 
den Blitzes verglichen, und darauf heisst es weiter: ro@rov 
dé dei airov rollà nadelv xai anodonıuaodnvaı and tig 
yeveüg TAVENS. 

1) Aucn die Wiederkunft des Elias, von der Matth. 11, 14 
die Rede ist, wird dort einfach als ein Zoyeo9as desselben bezeichnet. 
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Der gewaltsame Tod ist hier wohl in die Leiden mit 
eingeschlossen gedacht, von einer Auferweckung am dritten 
Tage ist aber nichts angedeutet. Und in der Tat dürfte 
Jesus nicht zu gleicher Zeit den Gedanken seiner Wieder- 
kunft vor Ablauf des Zeitalters, in dem er lebte, und den 
Gedanken seiner Auferstehung nach drei Tagen vertreten 
haben. Es wird aber nicht angängig sein, mit Weiffen- 
bach!) die Wiederkunftsidee auf die Auferweckungsidee 
zu reduzieren; sondern wir werden zunächst jene als 
eine von Jesus wirklich vertretene anzuerkennen haben. 
An eine Auferstehung nach drei Tagen hat er dagegen 
schwerlich gedacht. Eine Auferweckung seines toten Leibes 
könnte höchstens ganz im allgemeinen, ohne Beziehung 
auf den dritten Tag nach seinem Tode, von ihm in Be- 
tracht gezogen worden sein, nämlich als Voraussetzung für 
seine Erhebung zur Rechten Gottes und sein Kommen auf 
den Wolken des Himmels; etwa in der Weise, wie 
Apoc. 11, 11 f. die beiden getöteten Gotteszeugen wieder 
lebendig gemacht werden und vor den Augen ihrer Feinde 
auf Befehl einer himmlischen Stimme zum Himmel empor- 
steigen. Aber dann würde Jesus in seiner feierlichen Er- 
klärung vor dem hohen Rate doch wohl in erster Linie 
auf seine Auferweckung und nicht sein Sitzen zur Rechten 
der Kraft hingewiesen haben. Auch würde eine solche 
Vorstellung wahrscheinlich den Gedanken voraussetzen, 
dass er in’ der Zwischenzeit zwischen Tod und Wieder- 
kunft kein Bürger der Himmelswelt sein, sondern ein 
Schattendasein im Hades fristen werde. Eine derartige 
Idee hätte aber schwerlich seinem Selbstbewusstsein ent- 
sprochen, wie ja auch nach Luk. 24, 26 der Auferstandene, 
in dem Gespräch mit den nach Emmaus wandernden 
Jüngern, den Eingang in seine Herrlichkeit als seinen 
Leiden unmittelbar folgend bezeichnet. Wenn 
Jesus in demselben Evangelium den reuigen Schächer am 


1) Grundlegend: Der Wiederkunftsgedanke Jesu, Leipzig 1873, 
S. 373 ff. | 
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Kreuz auf das Paradies vertristet, in welchem er noch 
am gleichen Tage mit ihm sein werde, 23, 43, so ist dieses 
nicht in der Unterwelt oder an den Enden der Erde zu 
suchen, sondern in den himmlischen Regionen, wo es auch 
Paulus (2. Kor. 12, 4) und andere Juden befindlich gedacht 
haben. Gott konnte seinen Gesalbten nicht &yxaraksirzewv 
eis Gdnv, wie es Act. 2, 31 heisst, das soll jedenfalls 
heissen — ich kann hier leider nicht genauer auf die 
Stelle eingehen —: er konnte ihn nicht in den Hades 
lassen und damit verlassen. 

Jesus dachte sich also nach der uns wahrscheinlichsten 
Lösung dieser schwierigen Fragen unmittelbar auf seinen 
Tod die Entrückung in den Himmel, ins Paradies, er- 
folgend, während sein irdischer Leib der Erde übergeben 
wurde und dort verblieb. Seine himmlische Existenz stellte 
er sich dann offenbar als eine Existenz in verklärter Leib- 
lichkeit vor, unbeschadet dessen, dass sein irdischer Leib 
im Grabe ruhte, wie ja nach Paulus (2. Kor. 5, 1) auch 
die himmlischen Leiber der Gläubigen schon existieren, 
ehe noch ihre irdischen Körper vernichtet sind. Die Idee 
einer Auferweckung seines alten irdischen Leibes bei 
seiner Wiederkunft hatte dann offensichtlich kein Interesse 
für ihn, und so wird er ihr auch schwerlich Ausdruck 
gegeben haben. 

Wir haben freilich zwei Stellen in den beiden ersten 
Evangelien, an denen er von seiner zukünftigen Auf- 
erstehung ohne genauere Zeitangabe redet. Aber 
gemeint ist jedesmal doch wohl die Auferstehung am 
dritten Tage, so dass diese Stellen keine grössere Beweis- 
kraft besitzen als jene anderen, welche die genannte Zeit- 
bestimmung enthalten. An der ersteren, Matth. 17, 9, 
Mark. 9, 9, verbietet Jesus den Jüngern, mit denen er 
vom Berge der Verklärung herabsteigt, zu irgend jemandem 
von dem Geschauten zu reden, bevor der Menschensohn 
von den Toten auferweckt worden sei. Hier dürfte aber 
der lukanische Parallelbericht die ältere Form der allen 
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Synoptikern zugrunde liegenden Urmarkusquelle noch auf- 
behalten haben!). Es heisst dort einfach von den Jüngern 
9, 36b, ohne dass ein diesbezügliches Gebot Jesu erwähnt 
wird: xai avsoi 2oiynoav nal ovdevi anmyyelav èv Exei- 
yaıg talg nuegaıg ovdev wy EWoaxay. Aus einer der- 
artigen Notiz hat man wohl geschlossen, dass die Jünger 
erst nach der Auferstehung von der Verklärung Jesu offen 
geredet haben, und hat sich dieses ihr Verhalten nur aus 
einem entsprechenden Verbot ihres Meisters erklären zu 
können geglaubt. 

Das andere Wort soll in der Leidensnacht gefallen 
sein, kurz vor der Gefangennahme. Jesus weist die Seinen 
auf das Schriftwort hin, dass Gott ‘den Hirten schlagen 
werde, worauf eine Zerstreuung der Herde erfolgen wird; 
usta è eyegdivat ue nood&w vučç eig nv Talıkaie, 
In welchem Sinne rooayeıv hier verwandt ist, wird nicht 
ganz klar. Es kann bedeuten, dass Jesus an der Spitze 
der Seinen in dem angegebenen Zeitpunkt nach Galiläa 
ziehen will. In diesem Sinne ist mgocyer tive z. B. 
Mark. 10, 32 gebraucht. Es kann aber auch besagen 
— so ist es in der Engeloffenbarung am Grabe Matth. 28, 7, 
Mark. 16, 7 verstanden, die auf den fraglichen Ausspruch 
ausdrücklich Bezug nimmt —, dass Jesus sich zunächst 
allein nach Galiläa zu begeben gedenkt, doch mit dem 
Wunsche, dass ihm die Jünger später dorthin nachkommen 
sollen. zreoayeı» in diesem Sinne finden wir auch 
Mark. 6, 45, Matth. 14, 22, an ersterer Stelle absolut, an 
letzterer mit dem Akkusativ des Objekts verbunden. In 
jedem Falle kann hier die Auferweckung nicht als un- 
mittelbare Voraussetzung für die Erhebung Jesu in himm- 
lische Herrlichkeit gemeint sein. Denn nehmen wir auch 
moodysıy in dem zuerst in Betracht gezogenen Sinne, dass 


1) Ich bin vornehmlich durch Spittas Buch; Streitfragen der 
Geschichte Jesu, Göttingen 1907, zu einer noch höheren Schätzung 
des Lukasberichtes gelangt, als ich sie früher schon gehegt habe. 
Matth. 26, 32, Mark. 14, 28 (bei Lukas fehlt eine Parallele). 
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Jesus sich zuvörderst allein nach Galiläa begeben will, so 
wird es dazu keines Umweges über die himmlischen Re- 
gionen bedurft haben! Sollte jedoch die Sache so gedacht 
sein, dass nach der Erhebung zur Rechten Gottes die 
Wiederkunft Jesu auf galiläischem Boden erfolgen würde, 
so wäre dieser Gedanke sicherlich in anderer Weise aus- 
gedrückt worden. Es bliebe freilich immer unklar, wes- 
halb gerade in Galiläa die Wiederkehr des Menschensohnes 
erfolgen sollte. Aber auch wenn wir bei dem Ausspruch 
an keine Erhöhung und Wiederkunft vom Himmel her 
denken, bleibt die Frage unbeantwortet, welches Interesse 
Jesus daran gehabt haben sollte, für den Fall, dass er aus 
dem Grabe in Jerusalem auferweckt werden würde, seinen 
Jüngern nach Galiläa voranzugehen. | 

So kann es nicht auffallen, dass dieser angebliche 
Ausspruch Jesu von vielen Kritikern für unecht gehalten 
wird. Man hält ihn dann in der Regel für ein vaticinium 
ex eventu. Die unrühmliche Flucht der Jünger aus 
Jerusalem nach der Verhaftung und dem Tode Jesu sollte 
nachträglich, so nimmt man an, dadurch gerechtfertigt 
werden, dass der Herr selber sie nach Galiläa gewiesen 
hatte, und auch in der Engeloffenbarung am Grabe auf 
diese Weisung Jesu ausdrücklich Bezug genommen worden 
war. Es ist mir aber aus psychologischen Gründen so 
unwahrscheinlich wie möglich, dass man in dieser plumpen 
Weise Weissagungen Jesu im Urchristentum fabriziert 
haben sollte. Dieselbe Überlieferung, die die Verleugnung 
Petri unbefangen erzählte, konnte gegebenenfalls auch von 
der Flucht der Jünger aus Jerusalem berichten, ohne das 
Bedürfnis zu empfinden, hier etwas künstlich zu vertuschen. 
Nun hat aber, wie ich oben darzutun mich bemüht habe, 
jene angebliche Flucht der Jünger gar nicht stattgefunden, 
sondern sie sind mindestens bis zum Abschluss der acht- 
tägıgen Paschafeier in der Hauptstadt verblieben. Es fällt 
damit auch jenes angebliche Motiv fort, das dazu geführt 
haben soll, den Ausspruch von dem Vorangehen nach 
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Galiläa Jesu in den Mund zu legen. Auf der anderen 
Seite muss hier aber doch ein Irrtum der Berichterstattung 
angenommen werden. Ich habe ja selber zu zeigen ver- 
sucht, dass das Wort Jesu in der Form, wie es uns über- 
liefert ist, nicht gesprochen sein kann. Nun geben uns 
vielleicht noch gewisse Parallelüberlieferungen einen Finger- 
zeig dafür, wie wir uns etwa den tatsächlichen Wortlaut 
des Ausspruchs rekonstruieren könnten. 

In dem himmlischen Auftrage, den die Frauen am 
Grabe Jesu erhalten und den Jüngern ausrichten sollen, ist 
nach den beiden ersten Evangelien, wie schon bemerkt, 
gleichfalls davon die Rede, dass der von den Toten Er- 
standene nach Galiläa jenen vorangehen werde. Bei Jo- 
hannes heisst es aber in dem entsprechenden Auftrage, 
den hier Maria Magdalena von Jesus selber erhält: Gehe 
zu meinen Brüdern und sage ihnen: ich steige empor 
zu meinem Vater und eurem Vater, und meinem Gott 
und eurem Gott (20, 17). Nach Tatians Diatessaron lautet 
die Engelbotschaft am Grabe: Er ist auferstanden und 
hingegangen zu dem, der ihn gesandt hat!), Und 
im Petrusevangelium spricht der Jüngling, den die Frauen 
am Grabe sehen, u. a.: Er ist auferstanden und fort- 
gegangen dorthin, woher ergesandt war. Nach diesen 
Zeugen ist das Ziel, wohin der Auferstandene gegangen 
resp. zu gehen im Begriffe steht, kein irdisches, nicht 
Galiläa, sondern die Himmelswelt, der Wohnsitz seines 
himmlischen Vaters, seine eigentliche Heimat. Er ist, wie 
es im Petrusevangelium heisst, dorthin gegangen, woher 
er gesandt war. Und wenn er nun beim vierten Evange- 
listen sehr nachdrücklich betont, dass der Gott und Vater, 
zu dem er emporsteigt, zugleich der Gott und Vater seiner 
Jünger ist, die er in ostentativer Weise als seine Brüder 
bezeichnet, so liegt darin fraglos angedeutet, dass sein 


1) Vgl. Th. Zahn, Forschungen zur Geschichte des neu- 
testamentlichen Kanons und der altkirchlichen Literatur I, Leipzig 
1881, S. 217 und die Anm. 2 auf S. 218. 


346 R. A. Hoffmann: 


Aufstieg auch den Seinen zugute kommen soll. Er geht 
ihnen jetzt dorthin, woher er ausgegangen, nur voran, 
will ihnen dort, wie es 14, 2 heisst, die Stätte bereiten. 

Meine Vermutung ist nun die, dass auch das Wort, 
das Jesus in der Leidensnacht gesprochen, nichts anderes 
besagt hat, als dass er den Seinen dorthin voran- 
gehen werde, woher er ausgegangen. Der letztere 
Passus ist dann in einem Teil der Überlieferung miss- 
verstanden worden. Das öffentliche Auftreten Jesu hatte 
seinen Anfang in Galiläa genommen. So glaubte man, er 
nähme mit jenem geheimnisvollen Wort auf Galiläa und 
seine erste Wirksamkeit daselbst Bezug, während er in 
Wirklichkeit die himmlische Welt meinte, von der er aus- 
gegangen war, in die er nach dem Tode zurückzukehren 
hoffte, in die ihm die Jünger dereinst folgen sollten. Man 
braucht dem historischen Jesus weder eine ausgebildete 
Lehre von seiner eigenen Präexistenz, noch einen Glauben 
an seine vaterlose Erzeugung zuzuschreiben und kann es 
doch wahrscheinlich finden, dass er kraft seines Bewusst- 
seins als Menschensohn seinen Eintritt ins irdische Dasein 
als ein Ausgehen vom Vater sich vorgestellt hat. Er wird 
diesem Gedanken freilich nur gelegentlich, in geheimnis- 
vollen Andeutungen, nicht so oft, wie es im Johannes- 
evangelium geschieht, Ausdruck gegeben haben. So konnte 
derselbe leicht missverstanden werden und ist auch, wie 
der fragliche Ausspruch meiner Meinung nach zeigt, in 
der dem Matthäus und Markus zugrunde liegenden Tra- 
dition missverstanden worden. 

Dieses eine Missverständnis hat dann ein anderes nach 
sich gezogen. War der Verklärte wirklich seinen Jüngern 
nach Galiläa vorangegangen, so konnte das nur den Sinn 
haben, dass sie ihn hier, wo sie so oft mit ihm zusammen 
gewesen, erstmalig als wieder lebendig Gewordenen schauen 
sollten. Diese Auffassung hat in den uns erhaltenen Dar- 
stellungen am reinsten der erste Evangelist durchgeführt. 
Aber es ist dabei doch wohl nicht ohne Vergewaltigung 
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der Tradition abgegangen. Die Jünger haben sich, wie 
wir sahen, nach dem Tode Jesu durchaus nicht beeilt, 
nach Galiläa zu kommen, und so werden auch die Berichte 
über Erscheinungen des Auferstandenen, die sie noch in 
Jerusalem hatten, nicht in das Reich der Fabel zu ver- 
weisen sein. Von solchen jerusalemischen Erscheinungen 
berichtet uns zwar neben dem ersten Evangelisten auch 
der zweite nichts. Dazu steht er zu sehr unter dem Ein- 
druck des Wortes, das er in seiner Quelle las, dass der 
Herr nach der Auferweckung den Seinen nach Galiläa 
vorangehen werde. Aber anderseits fehlt hier doch ein 
ausdrücklicher Bericht davon, dass die Erscheinungen 
wirklich erstmalig in Galiläa stattgefunden haben. Das 
Evangelium bricht plötzlich ab. Ja, da die Frauen zu 
niemandem von dem Engelauftrag reden, bekommt man 
den Eindruck, dass die Jünger zuvörderst in der Haupt- 
stadt verbleiben. Vielleicht hängt der auffallende und 
abrupte Schluss dieses Evangeliums damit zusammen, dass 
der Verfasser oder seine Quelle in den sich widerstreiten- 
den Traditionen über den Ort der ersten Erscheinungen 
vor den Jüngern sich nicht mehr zurechtgefunden hat. 
Bei Lukas hören wir nichts von einem Vorangehen des 
Auferstandenen nach Galiläa. Ob er diesen angeblichen 
Ausspruch Jesu überhaupt gekannt hat, ist schwer zu 
sagen. Denn seinem ganzen Bericht über die Leiden und 
die Auferweckung Jesu liegt keine Quelle zugrunde, die 
mit der der beiden anderen Synoptiker eine literarische 
Verwandtschaft zeigt. In der Engeloffenbarung am Grabe 
wird allerdings ebenfalls Galiläas Erwähnung getan, aber 
nicht als des Zieles, zu dem Jesus den Seinen voranschreitet, 
sondern als des Schauplatzes einer vergangenen Geschichte, 
auf dem er von Leiden, Tod und Auferstehung geweissagt 
hat. Für den dritten Evangelisten hat Galiläa seine Rolle 
in der Geschichte der Wirksamkeit Jesu ausgespielt. Die 
Tradition von den Erscheinungen des Auferstandenen in 
Galiläa ist ihm aber vielleicht doch nicht unbekannt ge- 
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blieben, und so dann auch das Wort. von Jesu Vorangehen 
nach Galiläa. Wenigstens würde sich so die auffallende 
Bezugnahme auf dieses Gebiet in den Engelworten am 
Grabe am besten erklären. Für glaubwürdig scheint 
er aber diese Tradition nicht gehalten zu haben. Er 
berichtet ausschliesslich von Erscheinungen in und bei 
Jerusalem. 

Obgleich nun mindestens eine von diesen, die Erschei- 
nung vor Petrus 24, 34, in ihrer Geschichtlichkeit auch 
durch Paulus verbürgt ist, 1. Kor. 15, 5, hält man doch 
vielfach nur galiläische Manifestationen des Verklärten für 
geschichtlich. Wenn es aber wahr ist, was ich nachzu- 
weisen mich bemüht habe, dass die Jünger nach dem Tode 
Jesu noch eine Zeitlang in Jerusalem verblieben sind, wird 
man gegen die Wahrscheinlichkeit jerusalemischer Er- 
scheinungen nichts einzuwenden vermögen. Es ist auch 
sehr schwer, sich vorstellig zu machen, wie man hinter- 
her zu der Annahme solcher Erscheinungen gelangt sein 
sollte, wenn die älteste Tradition von ihnen nichts wusste. 
Was man da geltend gemacht hat von der grossen Be- 
deutung, die gerade Jerusalem für das Denken und Fühlen 
der ältesten Christen gehabt hat, klingt stark nach Ver- 
legenheitsauskunft. Und wenn P. W. Schmidt meint: 
an dem Ort, wo der Herr unterlegen war, sollte auch sein 
Triumph über Feinde und Tod zuerst geschaut werden‘), 
so ist diese Vermutung schon deshalb prekär, weil der 
Auferstandene seinen Feinden gar nicht erschienen ist. 

Ist nun aber Lukas in diesem Punkte nicht zu radikal 
verfahren? Kann man nicht annehmen, dass die ersten 
Offenbarungen des Verklärten in Jerusalem stattgefunden, 
die Jünger darauf nach Galiläa gegangen und dort neue 
Erscheinungen erlebt haben? Gewiss kann man das, aber 
das überwiegend Wahrscheinliche ist mir doch, dass der 
autor ad Theophilum hier den richtigen historischen Takt 
in seinen Darstellungen bewiesen hat. 


1) Die Geschichte Jesu I, Tübingen u. Leipzig 1904, S. 403. 
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Auf seine Seite tritt der Verfasser des unechten 
Markusschlusses, der gleichfalls von galiläischen Erschei- 
nungen nichts weiss. Man hat früher dieses Stück der 
evangelischen Überlieferung sehr gering eingeschätzt, es 
ist aber möglicherweise das einzige, das noch von einem 
direkten Augenzeugen des Lebens Jesu herrührt. Ferner: 
Die Tradition schwankt bezüglich des Ortes, an welchem 
die galiläischen Manifestationen stattgefunden haben sollen. 
Im ersten Evangelium ist es der Berg, auf welchem die 
Bergpredigt gehalten worden ist!), im Anhang des vierten 
das Ufer des Sees Genezareth. Man hat nun schon mehr- 
fach vermutet, dass der Bericht in Joh. 21 auf einer Ver- 
wechslung mit der Luk. 5, 1 ff. gegebenen Erzählung 
beruht, und in der Tat dürfte sowohl die Geschichte von dem 
wunderbaren Fischzug als auch die von der Berufung des 
Petrus zum Hirtenamt der Jünger Jesu in früheren Zeiten 
des Lebens Jesu sich ereignet haben. Was im übrigen 
das vierte Evangelium von Erscheinungen des Auferstan- 
denen berichtet, weist, wie schon bemerkt, nach Jerusalem 
und nicht nach Galiläa. 

Nach alledem scheint mir die Annahme nicht zu 
kühn, dass die Jünger vorderhand überhaupt in Jerusalem 
verblieben sind, und somit die Berichte über ihre Erleb- 
nisse mit dem Auferstandenen in Galiläa erst späterer 
Tradition entstammen. Diese Tradition würde dann auf 
ein Missverständnis jenes Wortes zurückgehen, welches 
Jesus in der Leidensnacht gesprochen hat: er werde den 
Seinen dahin vorangehen, woher er ausgegangen. Aber 
selbst wenn man jene Erscheinungen für historische hält, 


1) Die Worte hinter rò öeos in Matth. 28, 16: où éragaro 
autois 6 ‚Imooös wird man schwerlich deuten dürfen: wohin (zu 
gehen) ihnen Jesus Befehl gegeben hatte. Denn es ist im Vorher- 
gehenden an keiner der beiden Stellen, an denen die Jünger nach 
Galiläa gewiesen werden (V.7 u. 10), irgend etwas von einem Berge 
erwähnt. Auch sprachlich ist es das einfachste, mit B. Weiss 
z. d. St. hier r«00s09cı absolut zu fassen, im Sinne von „Wei- 
sungen geben“, gleich dem diaraoosıv 11, 1. 
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blieben, und so dann auch das Wort. von Jesu Vorangehen 
nach Galilia. Wenigstens würde sich so die auffallende 
Bezugnahme auf dieses Gebiet in den Engelworten am 
Grabe am besten erklären. Für glaubwürdig scheint 
er aber diese Tradition nicht gehalten zu haben. Er 
berichtet ausschliesslich von Erscheinungen in und bei 
Jerusalem. 

Obgleich nun mindestens eine von diesen, die Erschei- 
nung vor Petrus 24, 34, in ihrer Geschichtlichkeit auch 
durch Paulus verbürgt ist, 1. Kor. 15, 5, hält man doch 
vielfach nur galiläische Manifestationen des Verklärten für 
geschichtlich. Wenn es aber wahr ist, was ich nachzu- 
weisen mich bemüht habe, dass die Jünger nach dem Tode 
Jesu noch eine Zeitlang in Jerusalem verblieben sind, wird 
man gegen die Wahrscheinlichkeit jerusalemischer Er- 
scheinungen nichts einzuwenden vermögen. Es ist auch 
sehr schwer, sich vorstellig zu machen, wie man hinter- 
her zu der Annahme solcher Erscheinungen gelangt sein 
sollte, wenn die älteste Tradition von ihnen nichts wusste. 
Was man da geltend gemacht hat von der grossen Be- 
deutung, die gerade Jerusalem für das Denken und Fühlen 
der ältesten Christen gehabt hat, klingt stark nach Ver- 
legenheitsauskunft. Und wenn P. W. Schmidt meint: 
an dem Ort, wo der Herr unterlegen war, sollte auch sein 
Triumph über Feinde und Tod zuerst geschaut werden !), 
so ist diese Vermutung schon deshalb prekär, weil der 
Auferstandene seinen Feinden gar nicht erschienen ist. 

Ist nun aber Lukas in diesem Punkte nicht zu radikal 
verfahren? Kann man nicht annehmen, dass die ersten 
Offenbarungen des Verklärten in Jerusalem stattgefunden, 
die Jünger darauf nach Galiläa gegangen und dort neue 
Erscheinungen erlebt haben? Gewiss kann man das, aber 
das überwiegend Wahrscheinliche ist mir doch, dass der 
autor ad Theophilum hier den richtigen historischen Takt 
in seinen Darstellungen bewiesen hat. 


1) Die Geschichte Jesu II, Tübingen u. Leipzig 1904, S. 403. 
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Auf seine Seite tritt der Verfasser des unechten 
Markusschlusses, der gleichfalls von galiläischen Erschei- 
nungen nichts weiss. Man hat früher dieses Stück der 
evangelischen Überlieferung sehr gering eingeschätzt, es 
ist aber möglicherweise das einzige, das noch von einem 
direkten Augenzeugen des Lebens Jesu herrührt. Ferner: 
Die Tradition schwankt bezüglich des Ortes, an welchem 
die galiläischen Manifestationen stattgefunden haben sollen. 
Im ersten Evangelium ist es der Berg, auf welchem die 
Bergpredigt gehalten worden ist!), im Anhang des vierten 
das Ufer des Sees Genezareth. Man hat nun schon mehr- 
fach vermutet, dass der Bericht in Joh. 21 auf einer Ver- 
wechslung mit der Luk. 5, 1 ff. gegebenen Erzählung 
beruht, und in der Tat dürfte sowohl die Geschichte von dem 
wunderbaren Fischzug als auch die von der Berufung des 
Petrus zum Hirtenamt der Jünger Jesu in früheren Zeiten 
des Lebens Jesu sich ereignet haben. Was im übrigen 
das vierte Evangelium von Erscheinungen des Auferstan- 
denen berichtet, weist, wie schon bemerkt, nach Jerusalem 
und nicht nach Galiläa. 

Nach alledem scheint mir die Annahme nicht zu 
kühn, dass die Jünger vorderhand überhaupt in Jerusalem 
verblieben sind, und somit die Berichte über ihre Erleb- 
nisse mit dem Auferstandenen in Galiläa erst späterer 
Tradition entstammen. Diese Tradition würde dann auf 
ein Missverständnis jenes Wortes zurückgehen, welches 
Jesus in der Leidensnacht gesprochen hat: er werde den 
Seinen dahin vorangehen, woher er ausgegangen. Aber 
selbst wenn man jene Erscheinungen für historische häli, 


1) Die Worte hinter rò Geog in Matth. 28, 16: où éragaro 
aitois 6 Inooös wird man schwerlich deuten dürfen: wohin (zu 
gehen) ihnen Jesus Befehl gegeben hatte. Denn es ist im Vorher- 
gehenden an keiner der beiden Stellen, an denen die Jünger nach 
Galiläa gewiesen werden (V.7 u. 10), irgend etwas von einem Berge 
erwähnt. Auch sprachlich ist es das einfachste, mit B. Weiss 
z. d. St. hier r«00e09«. absolut zu fassen, im Sinne von „Wei- 
sungen geben“, gleich dem diaraoasıv 11, 1. 
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so wird man, glaube ich, nach dem, was ich ausgeführt 
habe, das immer zugestehen müssen, dass ihnen solche in 
Jerusalem vorangegangen sind. Jenes Missverständnis hat 
dann nur die Wirkung gehabt, dass in einem Teil der 
Überlieferung die jerusalemischen Erscheinungen vor den 
galiläischen gänzlich in den Hintergrund getreten sind. 
Denn waren die Jünger nach Galiläa gewiesen worden, um 
dort den Auferstandenen zu sehen, so konnte er ihnen 
nicht erstmalig in Jerusalem erschienen sein. 

Versetzen wir uns noch einmal zurück in die Gemüts- 
verfassung der Elfe nach dem Tode Jesu. Ihr Meister 
hatte ihnen zwar keine Auferstehung nach drei Tagen, 
wohl aber seine Erhöhung und Wiederkunft vom Himmel 
her noch im Laufe des gegenwärtigen Zeitalters in Aus- 
sicht gestellt. Ihre Ungeduld jedoch erwartete möglichst 
bald ein Wunder Gottes zur Restituierung seines Gesalbten, 
wie sie schon vor dem Tode Jesu eine möglichst baldige 
Aufrichtung des Herrlichkeitsreiches erwartet hatten 
(Luk. 19, 11). Sie bleiben in Jerusalem. Was sie da er- 
leben, entspricht ihren Erwartungen und entspricht ihnen 
nicht. Sie sehen den Herrn wieder, aber es fehlt das 
Relief himmlischer Glorie. Der grosse Gang der Welt- 
geschichte erfährt keine Unterbrechung. Nur mit Mühe 
können sie sich in die neuen Erfahrungen hineinfinden, 
sind aber um so beglückter, als sie dieselben in ihrer 
ganzen Bedeutung erfasst haben. Sie haben jetzt einen 
Lebensinhalt bekommen, den ihnen keine Macht rauben 
kann, der zugleich den Mittelpunkt ihrer Heilsverkündigung 
bildet: der Herr ist auferstanden, als Erstling der Ent- 
schlafenen. 

Zum Schluss noch eins. Zu dieser Überzeugung von 
dem Hervorgehen Jesu aus dem Grabe konnten die Jünger 
meines Erachtens nur gelangen, wenn sie zugleich Kunde 
davon erhielten, dass das Grab leer geworden, mögen wir 
uns nun heutzutage die Leerheit des Grabes erklären wie 
wir wollen. Diese Kunde haben sie aber in Jerusalem 
und nicht in Galiläa erhalten. 
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Die Frauen, die das Grab leer fanden, sind ihnen nicht 
mit dieser Neuigkeit nach Galiläa nachgelaufen. Waren sie 
aber sogleich dorthin geflüchtet und hatten dort die ersten 
Erscheinungen, ohne von einem leeren Grabe etwas zu 
hören, so folgte daraus für sie noch kein Glaube an die 
Auferstehung Christi!). Sie konnten entweder an ein vor- 
übergehendes Verlassen des Grabes wie bei den Toten- 
erscheinungen Matth. 25, 53 oder an Manifestationen des 
Erhöhten vom Himmel her in himmlischer Leiblichkeit 
denken. Man wende nicht hiergegen ein, dass ja Herodes 
Antipas an die Auferstehung des Täufers geglaubt habe, 
ohne sich davon zu überzeugen, dass dessen Leichnam aus 
seinem Grabe verschwunden sei. Bei dieser Argumentation 
legt man auf das gänzlich unüberlegte Apergu eines bösen 
Gewissens zu viel Gewicht. Durch geringes Nachforschen 
konnte sich der Tetrarch davon überführen, dass Jesus 
schon ein erwachsener Mensch gewesen, als Johannes noch 
wirkte. Also auch die Erwägungen über die erste Be- 
gründung des Auferstehungsglaubens sprechen dafür, dass 
die Jünger nach der Katastrophe des Todes Jesu in Jeru- 


salem verblieben sind. 
R. A. Hoffmann. 


Literarische Rundschau. 


Die literarische Rundschau beabsichtigt nicht, ein erschöpfend voll- 
ständiges Verzeichnis aller erschienenen Arbeiten zu bringen, sondern 
wird nur eine sorgfältige Auswahl der wichtigeren Arbeiten geben. 


Altes Testament. 


I. Einleitung. Kritik. Exegese. 

Die Bücher der Bibel, hsg. von F. Rahlwes, Zeich- 
nungen von E. M. Lilien. Braunschweig, G. Westermann. 08; 
berechnet auf 10 Bande zu je 15 Mk. — Der erste Band liegt 
vor; Ubersetzung nach Reuss, aber verbessert. Dazu allgemeine 
und spezielle kritische Einleitungen, sehr knapp und populär; 
die Illustrationen höchst modern und phantastisch. Will die 


1) Gegen A. Meyer, Die Auferstehung Christi, Tübingen 1905, 
8.122 u. a. St. 
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Bibel als ein Stück morgenländischer Literatur in vornehmer 
Ausstattung wieder populär machen. 

Arndt, Aug. S. J., Die Heilige Schrift des Alten und Neuen 
Testamentes. Aus der Vulgata ... übersetzt usw., 3 Bde. Regens- 
burg, Pustet. 07. — Eine strengkatholische Bibeltibersetzung 
mit dogmatischer Einleitung und reichen erläuternden Anmer- 
kungen. 

B. Duhm, Die Entstehung des Alten Testaments (Sammlung 
gemeinverst. Vorträge u. Schriften aus dem Gebiet d. Theologie 
u. Religionsgesch. 6). 2. durchges. Aufl. Tübingen, Mohr. 09. 
31 S. 0,60 Mk. — Behandelt die Entstehung des Alten Testa- 
ments als Sammlung in griechischer Zeit. 

Ehrlich, A. B., Randglossen zur Hebräischen Bibel. Text- 
kritisches, Sprachliches u. Sachliches. 1. Bd.: Genesis u. Exodus. 
Leipzig, Hinrichs. 08. IV u. 424 S. — Der Anfang eines auf 
6 bis 7 Bände berechneten Werkes, welches sprachliche und 
sachliche Bemerkungen zum atl. Texte bietet. Das meiste leider 
nur recht subjektive Einfälle nach Art talmudischer Exegese. 

Sellin, E., Die Schiloh-Weissagung. (Theolog. Studien f. 
Theodor Zahn. Leipzig, Deichert. 08. S. 371—390.) — Will 
die ganze Stelle Gen. 49, 10—12 auf den Messias deuten und 
schlägt für S eine Ableitung von einem postulierten Worte 
uj = Neugeborner vor. 

Posselt, W., Der Verfasser der Eliu-Reden (Job. Kap. 32 
bis 37). Eine kritische Untersuchung. (Biblische Studien von O. 
Bardenhewer, XIV. Bd., 3.) XII u. 112. Freiburg, Herder. 09. 
3 Mk. — Verteidigt vorsichtig abwägend die Echtheit der Elihu- 
reden als notwendig für die Disposition des Buches, das ohne 
sie keine Lösung des Problems biete; die Einwände gegen die 
Echtheit sucht Vf. zu widerlegen, erkennt aber gewisse übrig- 
bleibende Schwierigkeiten an. 

Jahn, G., Die Bücher Esra (A und B) und Nehemja, text- 
kritisch und historisch-kritisch untersucht, mit Erklärung der ein- 
schlägigen Prophetenstellen und einem Anhang über hebräische 
Eigennamen. Leiden, E. J. Brill. 09. 289 S. — Früheren Ar- 
beiten entsprechend sucht Vf. auch hier wieder von LXX aus 
zum ursprünglichen Texte zu gelangen; er zieht weitgehende, 
sehr problematische Konsequenzen für die Literaturgeschichte 
der späteren atl. Bücher und die Geschichte des Judentums, 
welche übersichtlich in der Einleitung unter 18 Punkten zu- 
sammengestellt werden. 

Rothstein, W., Grundzüge des hebräischen Rhythmus und 
seiner Formbildung, nebst lyrischen Texten mit kritischem Kom- 
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mentar. Leipzig, Hinrichs. 09. 398 8. 10 Mk. — Stellt ein in 
manchen Punkten neues System der hebr. Rhythmik auf und 
bietet dazu Proben rhythmisierter Texte (37 Psalmen u. Hohes- 
lied), deren Textemendationen durch einen ausführlichen Kom- 
mentar gerechtfertigt werden. Am wichtigsten sind S. 26—75, 
wo die Hauptgesetze der hebräischen Rhythmik kurz aufgestellt 
werden, in denen Vf. sich vielfach nahe mit Sievers berührt, 
dessen Bezeichnungen wie Metrik er grundsätzlich meidet. Gegen 
Sievers vertritt R. u. a. die Ultimabetonung der Segolata und 
eine willkürliche Behandlung des Sewä mobile, das manchmal 
als Silbe gezählt, manchmal nicht gezählt wird ; die Richtigkeit 
dieser Annahme sei dahingestellt; wohl mit Recht aber wird der 
weibliche Versschluss gegen Sievers verteidigt. In der kritischen 
Behandlung der Texte führt auch diese Rhythmik zu einer sehr 
radikalen Umgestaltung. 

Fuchs, H., P'siq ein Glossenzeichen. Leipzig u. Wien, Ver- 
lag „Lumen“. 08. 149 S. — Führt die Gedanken Olshausens 
weiter, wonach Pesiq alte Randglossen im Texte bezeichne. 


II. Geschichte. Geographie. Archäologie. 


Meyer, E., Geschichte des Altertums. I, 1: Einleitung, Ele- 
mente der Anthropologie. 250 S. 4,50 Mk.; II, 2: Die ältesten 
geschichtlichen Völker und Kulturen bis zum 16. Jahrhundert. 
894 S. 15 Mk. Stuttgart u. Berlin, Cotta. 07 u. 09. — Wenn 
ein neuer Band der Meyerschen Geschichte erscheint, so ist das 
stets ein Ereignis für die Wissenschaft; auch von dieser neuen 
Auflage gilt das, die gegenüber der vor fast 25 Jahren er- 
schienenen ersten Auflage ein völlig neues Werk ist. Unge- 
heure Fülle des Wissens und nüchterne Ruhe des Urteils gegen- 
über dem Hypothetischen vereinen sich hier. Wir werden noch 
lange Schüler dieses Riesenwerkes sein. 

Cormack, G., Egypt in Asia. A plain account of prebiblical 
Syria and Palestine. With 24 full-page illustrations, 28 illustra- 
tions in the text and 5 maps. London, Black. 08. 280 pp. 7 s. 
6 d. — Eine sehr willkommene Arbeit auch für die Alttesta- 
mentler; sie stellt die Beziehungen zwischen Agypten u. Syrien- 
Palästina bis zum 10. Jahrhundert eingehend und übersichtlich 
dar. Nach einer Darstellung der physischen und kulturellen 
Verhältnisse Syriens in ältester historischer Zeit kommt Vf. zur 
Beschreibung der ägyptischen Herrschaft zwischen 1600 und 
1100, wo besonders die Ausführungen über Tutmoses III., Ame- 
nophis IV., die Amarnatafeln und ihre Berichte sowie über 
Ramses II. und Merenptah interessieren werden. Die Darstellung 

Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N.F. XVI, 4. 23 
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endet bei der Einwanderung der Philister und der hebräischen 
Nomaden. Ein Kapitel über die „Astrallehre“ des Panbabylo- 
nismus, deren Richtigkeit Vf. dahingestellt sein lässt, bildet den 
Schluss. Das Buch ist geziert durch schöne Bilder und gute 
Karten. 

Benzinger, J., Geschichte Israels bis auf die griechiche Zeit 
(Sammlung Göschen). 2. Aufl. Leipzig, G. J. Göschen. 08. — 
Eine flotte Skizze der israelitischen Geschichte. 

Miketta, K., Die Entstehung des Volkes Israel (Weidenauer 
Studien II. Bd. Wien, Opitz 08. S. 45—81.) — Eine katho- 
lische apologetische Ablehnung aller neueren kritischen Unter- 
suchungen dieses Problems. 

Cheyne, The „Jerahmeel Theory“. HJ. VII, 08. 182 ff. — 
Verteidigt seine nordarabischen Deutungen von Assur (Sur), 
Misraim, Kreti und Pleti. 

A. Bosse, Die chronologischen Systeme im Alten Testament 
und bei Josephus. (Mitteilungen der Vorderasiatischen Gesell- 
schaft 08, 2.) Berlin, W. Peiser. 76 S. 3 Mk. — Eine Neu- 
bearbeitung der alttestamentl. Chronologie von 1906; diesmal 
hält Vf. an den tradierten Zahlen fest und versucht sie auf Grund 
Winckler-JeremiasscherAnschauungen als Glieder verschiedener 
Systeme zu rechtfertigen. 

W. Caspari, Aufkommen und Krise des israelitischen König- 
tums unter David. Ursachen, Teilnehmer und Verlauf des Absalo- 
mischen Aufstandes. Berlin, Trowitsch & Sohn. 09. 138 8. 
4 Mk. — C’s Monographie ist eine bedeutsame Vorarbeit für 
die immer noch zu schreibende Geschichte Israels; denn dass 
weder Klostermann, noch Oettli, noch H. Winckler, noch Guthe 
u. a. hier das letzte Wort gesprochen haben, braucht wohl 
kaum gesagt zu werden. C’s Absehen geht darauf, den Aufstand 
Absaloms, bei dem es weder mit dem blossen Nacherzählen der 
biblischen Darstellung noch mit Wincklers subjektiver Auf- 
fassung getan ist, in das richtige geschichtliche Licht zu stellen, 
indem die eigentlichen treibenden Kräfte der Krisis heraus- 
gestellt werden. C. will im besonderen über die Figur des 
Hauptgegenspielers Davids hinaus „auf die mehr hinter der Szene 
stehenden Personen achten, die im Sturme gegen David die 
eigentlichen Drahtzieher sind, während Absalom von ihnen vor- 
geschoben sein mochte“. Vf. hat diese Aufgabe geschickt durch- 
geführt und seine These in der Hauptsache überzeugend ver- 
fochten. : 

G. Klameth, Esras Leben und Wirken. Wien, H. Kirsch. 
08. 1428. 4,80 Mk. — Versuch, ein vollständiges Bild der 
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Persönlichkeit und Lebensarbeit des Mannes zu geben, der neben 
Nehemia sicher das meiste für die innere Festigung des Juden- 
tums in der schweren Krisis des 1. Jahrhunderts der neuen Ge- 
meinde getan hat. In fünf Abschnitten behandelt Kl. Esras 
Jugend, seine Wirksamkeit an der Seite Nehemias (445 und 
folgende Jahre), seine literarische Wirksamkeit, seine zweite 
Reise nach Jerusalem im Jahre 398 und sein Lebensende. In 
einem Anhang wird das Problem Esra-Nehemia oder Nehemia- 
Esra noch besonders behandelt. Das Buch muss mit starker 
Kritik gelesen werden, St. 


Karte des Ostjordanlandes, im Auftrage des deutschen 
Vereins zur Erforschung Palästinas aufgenommen von Baurat 
Dr. G. Schumacher in Haifä, herausgegeben von dem Deutschen 
Verein zur Erforschung Palästinas. In 12 Blättern (Kartengrösse 
ohne Rand je 56 < 58 cm). Massstab 1:63360. Leipzig und 
New York, Rudolf Haupt. 08. Subskriptionspreis der ganzen 
Karte 96 Mk.; Preis der Einzelkarten nach dem Verhältnis der 
bedruckten Fläche. Die beiden ersten jetzt erschienenen Blätter 
A5 und B5 kosten einzeln je 15 Mk.; sämtliche Karten im 
Einzelverkauf zusammen 120 Mk. — Diese Karte ist das Er- 
gebnis der grossen geographischen Aufnahme des Ostjordan- 
landes, an der der deutsche Palästinaverein seit 1884 unermüd- 
lich gearbeitet hat; ein Seitenstück zu der englischen Karte des 
Westjordanlandes von 1880 und im gleichen Massstabe wie sie. 
Die Karte wird das Gebiet vom Dschölan und Hauran bis zum 
Nahr ez-Zerkä umfassen. Fortan eins der wichtigsten Hilfs- 
„mittel jeder Art von Studien über das Ostjordanland. 


Aug. Klostermann, Schulwesen im alten Israel. (Theo- 
logische Studien f. Theodor Zahn.) Leipzig, Deichert. 08. 195 ff. 
38 S. — Sucht besonders aus Jes. 50, 4—9; 28, 9 ff.; Prov. 22, 
17—21 einen berufsmässig ausgeübten Schulunterricht im kor- 
rekten Sprechen, Schreiben und Lesen für Altisrael nachzu- 
weisen. 

R. Eckardt, E. Zickermann, F. Fenner, Palästinen- 
sische Kulturbilder. Beiträge eur Palästinakunde. Leipzig, G. 
Wigand. 07. Mit 64 Abbildungen und 2 Stadtplänen. 260 S. — 
Dreizehn gesammelte Aufsätze über Land und Leute Palästinas, 
Archäologie, Mission u. a. 

Gressmann, H., Die Ausgrabungen in Palästina und das 
Alte Testament (Religionsgesch. Volksbücher III, 10). Tübingen, 
Mohr. 08. 48 S. 0,70 Mk. — Gibt auf knappem Raum eine Ge- 
schichte der palästinischen Grabungen u. bespricht die religions- 

23* 
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geschichtlichen Funde — dankenswert, dass mit der Verarbei- 
tung dieses interessanten Materials begonnen wird. 

Thiersch, H., Die neueren Ausgrabungen in Palästina. 
(Archäologischer Anzeiger 07 u. 08.) — Sehr wertvoller Über- 
blick und Beurteilung der bisherigen Grabungen in Palästina 
vom archäologischen Standpunkte, voll von neuen Gesichts- 
punkten, die für die weitere Bearbeitung des Materials frucht- 
bar sein werden, 

Mommert, Siloah, Brunnen, Teich, Kanal zu Jerusalem. 
Leipzig, Haberland. 08. 96S. 3 Mk. — Geschichte und Be- 
schreibung der Siloahanlage. Die Örtlichkeit von Jes. 7, 3; 
36,2; 2 Reg. 18, 17 sucht Vf. im Mamillateiche im Westen von 
Jerusalem. Die traditionelle Siloahanlage (‘ain marjam, die 
beiden Kanäle und den traditionellen Siloahteich) hält er für 
Werke Salomos; der berühmte Felsentunnel soll ein geheimer 
Gang zum königlichen Badeteiche gewesen sein. 

Paton, L. B., Jerusalem in Bible Times. London, Luzac 
& Co. 08. 169 S. — Gibt kurzen zuverlässigen Bescheid über 
den Stand der archäologischen Erforschung Jerusalems. 


III. Religionsgeschichte. 


E. Sellin, Die alttestamentl. Religion im Rahmen der anderen 
altorientalischen. Leipzig, Deichert. 08. IV, 82. 1,50 Mk. — 
Eine aus Konferenzvorträgen hervorgegangene Schrift, die die 
zwischen der Religion Israels und den übrigen altorientalischen 
Religionen bestehenden historischen Zusammenhänge und zu- 
gleich die tiberragende Eigenart der israelitischen Jahvereligion 
in lichtvoller und überzeugender Weise klarlegt. Der Verf. 
berücksichtigt dabei die verschiedenen Gebiete, in denen sich 
die Religion äussert, das Gebiet des Kultus, das der Sitte, der 
Moral und des Rechts, das der Welt- und Naturbetrachtung, 
das der Geschichtsbetrachtung, das der Lebensbetrachtung und 
individuellen Frömmigkeit, das des Gottesglaubens und der 
Gotteslehre und schliesslich das Gebiet der Vorstellungen von 
der Offenbarung. Überall zeigt er, wie Israel mit den anderen 
orientalischen Völkern zwar die Grundlagen gemein hat, wie 
sich in Israel aber auf diesen Grundlagen kraft seines ethisch- 
monotheistischen Gottesglaubens ein Neues aufbaut, das sich 
weit über das altorientalische Milieu erhebt. Im einzelnen mag 
manches in des Verf. Ausführungen anfechtbar sein, als Ganzes 
genommen gehören sie zu dem Besten, was auf dem Gebiete der 
irael. Religionsgeschichte in den letzten Jahren geschrieben 
worden ist. 
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Karl Thieme, Der Ofjenbarungsglaube im Streit über Babel 
und Bibel. Leipzig, Dirffling & Franke. 08. 67. 1,20 Mk. 

Herm. Stahn, Die Simsonsage. Eine religionsgeschichtliche 
Untersuchung über Richter 13—16. (Göttingen, Vandenhoeck & 
Ruprecht. 08. V, 81. 2,40 Mk. — Ein wichtiger Beitrag zur 
Mythenforschung auf alttestamentl. Gebiete. Der Verf. schickt 
eine Geschichte der Simsonerklärung und eine feine text- und 
literarkritische Untersuchung der Simsonüberlieferung voran 
und lässt dann eine methodische Untersuchung über den Stoff 
der Sage folgen. Er unterscheidet darin einige ätiologische 
Sagen, die sich nur zufällig an Simson geknüpft hätten, und 
charakteristische Sagen, die deutlich den Sonnengottcharakter 
des Helden erkennen lassen. Er bespricht dann weiter einige 
Züge, die wahrscheinlich, und Züge, die vielleicht auf den 
Sonnengott schliessen lassen. Die auf reichem religionsgeschicht- 
lichen und mythologischen Material aufgebaute Untersuchung 
verdient Achtung und Beachtung. 

C. H. Cornill, Israelitische Volksreligion und die Propheten. 
(Das Christentum, fünf Einzeldarstellungen.) Leipzig, Quelle & 
Meyer. 08. S. 3—22. — Eine gedrängte, aber lichtvolle und 
mit innerer Wärme geschriebene Skizze der Geschichte der Re- 
ligion Israels wesentlich vom Wellhausenschen Standpunkte aus. 

H. Vuilleumier, R. Hollard, H. Trabaud, J. Barrelet, 
L. Gautier, Les etapes de la révélation en Israel, Cinq con- 
ferences. Saint-Blaise (Schweiz), Foyer sodaliste. 08. 1,20 fr. 

C. F. Burney, A Theory of the Development of Israelite 
Religion in Early Times. JThSt. 1908, p. 321—52. — Der Verf. 
tritt der in der kritischen Schule Wellhausens gültigen Meinung, 
dass erst die Propheten die Begründer einer höheren Religion 
in Israel gewesen seien, entgegen und nimmt diese Ehre viel- 
mehr für Moses in Anspruch, dem er auch den Dekalog zu- 
schreibt. Dem Einwand, dass das vorprophetische Israel sich 
doch hinsichtlich des Bilderverbots nicht nach dem Dekalog 
gerichtet habe, begegnet er durch den Hinweis, dass schon vor 
Moses eine Anzahl Hebräerstämmer (ASer, Gad u.a.) in Kanaan 
eingewandert seien und kananäische Kultstätten übernommen 
hätten. Erst mit einer späteren Einwanderung von Hebräer- 
stämmen (unter Josua) sei die höhere Religion nach Kanaan 
gekommen. Es sei nicht zu verwundern, dass sie infolge der 
Berührung der Zugewanderten mit Kananäern u. kanaanisierten 
Hebräern zeitweilig Schaden genommen habe. Der Aufsatz, auf 
dessen Einzelheiten wir hier unmöglich eingehen können, sei 
bei dem gegenwärtig entbrannten Streit der Meinungen der Be- 
achtung empfohlen. 
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A. H. Sayce, The Name m1m~. Exp. T. 19 (08), p. 525—6. 
— Hält mns grammatisch für ein fem.(?) von m5, meint aber, 
dass bereits zu Moses Zeit der feminine Charakter des. Wortes 
nicht mehr im Sprachbewusstsein lebendig gewesen sei, und dass 
demnach jahu u. jahwe nicht mehr unterschieden worden seien. 
Die Auffassung von "am^ als eines fem. ist sehr fragwtirdiger 
Natur. 

J. Nike], Der Ursprung des alttestamentl. Gottesglaubens. 
(Bibl. Zeitfragen, I. Folge, 2. Heft.) Münster i, W., Aschen- 
dorff. 08. 43. 0,50 Mk. 

K. Marti, Jahwe und seine Auffassung in der ältesten Zeit. 
ThStKr. 08, S. 3821—33. — Jahve mag, bevor er Gott der Is- 
raeliten war, der Gott gewesen sein, der in einem Teil des nord- 
westlichen Arabiens seinen Wohnsitz hatte. Was für ein Gott 
er dort war, wisse man einfach nicht, sicher sei nur, dass er in 
Israel von vornherein als ein anderer verstanden wurde, und es 
sei das wohl auf den Einfluss und die Tätigkeit einer prophe- 
tischen Gestalt (etwa Mosis) zurückzuführen. Der imaginäre 
altorientalische Monotheismus, der nur in der „Phantasie“ 
einiger Gelehrter spuke, sei dabei völlig unbeteiligt gewesen. 

G. F. Moose, Notes on the Name =". AJTh. 12 (08), 
p. 34—52. — Handelt von der Aussprache Jehova und Jeve 
(bei Joachim von Floris), unter Anführung reichen und inter- 
essanten historischen Materials, das zum Teil wenig bekannt ist 
und mehrfach die üblichen Anschauungen korrigiert, 

B. Baentsch, Prophetie und Weissagung. ZwTh. 50, NF. 
15 (08), S. 457—85. 

M. J. Lagrange, Le règne de Dieu dans l Ancien Testament. 
RB. NF. 5 (08), p. 36—61. 

F. Küchler, Der Gedanke des Eifers Jahves im AT, ZatW. 
28 (08), S. 42—52. — Der Verf. bestimmt zunächst die Be- 
deutung des Wortes qin’ä aus dem alttestamentl. Sprachgebrauch 
und verfolgt dann die Geschichte des Gedankens vom Eifer 
Jahves durch das AT. Diese Geschichte zeigt, dass dieser Ge- 
danke aus einem für Israel höchst bedrohlichen allmählich zu 
einem Heil verheissenden geworden ist. Den Wendepunkt kon- 
statiert der Verf. beim Propheten Ezechiel. Überhaupt auf- 
gekommen sei der Gedanke vom Eifer Jahves im letzten Drittel 
des 8. Jahrhunderts unter dem Einfluss der hoseanischen Vor- 
stellung vom Ehebunde zwischen Jahve und Israel. 

B. D. Erdmans, Het wywater. ThT. 42 (08), S. 234—49. 
— Stellt Num. 19 in das Licht religionsgeschichtl, Parallelen 
und folgert, dass die Israeliten zwei Arten Weihwasser gehabt 
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hätten. Die eine Art habe aus einer Mischung von Wasser und 
„menstruum“ bestanden und sei mé-nidda genannt worden. 
Dieser Name sei im Kultusgesetz aber auf eine andere Art von 
Weihwasser übertragen, das aus einer Mischung von Wasser mit 
der Asche eines Astarte geweihten Tieres und anderen reinigen- 
den Stoffen bestanden habe. 

J. Kulp, Die Salbung in religionsgeschichtl. Beleuchtung. 
Glauben u. Wissen VI, Heft 5. 

J. C. Matthes, De besnijdenis. TThT. 6, S. 163—91. 

L. H. Mills, Avesta Eschatology compared with the Books 
of Daniel and Revelations being supplementary to Zarathustra, 
Philo , the Achaemenids and Israel. Chicago, The Open Court 
Publishing Company. VII, 85. 

H. Gressmann, Erwiderung auf Prof. Fr. Giesebrechts Be- 
sprechung von „Ursprung der israelitisch-jüdischen Eschatologie* . 
ThStKr. 08, S. 307—17. — Entgegnet scharf auf Giesebrechts 
Besprechung seines tüchtigen Buches in derselben Zeitschrift 
und wirft ihm zum Teil Entstellung und Verdrehung seiner An- 
schauungen ins Gegenteil und manche Missverständnisse vor. 
In der Hauptsache verteidigt er seine Grundthese vom Alter der 
israelitischen Eschatologie mit Glück. Wir empfehlen diese 
Entgegnung ganz besonders zur Beachtung, da Giesebrecht dem 
Verf. gegenüber zweifellos im Unrechte ist. 

P. Torge, Die Unterweltsvorstellung im AT. (Fortsetzung.) 
ZMR. 23 (08), S. 193—202. — Bespricht die Vorstellungen von 
den Toten als repha’im und als ’elohim. Beide Vorstellungen 
gehören nach dem Verf. verschiedenen Kultur- und Religions- 
stufen an. Der Jahvismus habe in Israel nur die erstere ge- 
duldet. Die andere, die sich u. a. auch im alten Babylon nach- 
weisen lasse, sei auch in Israel vorhanden gewesen und habe 
sich neben der anderen gehalten. Sie liege überall da zugrunde, 
wo man bei den Toten Hilfe suche und sie zu dem Zwecke aus 
der Sche’ol heraufzitieren lasse. (Wird fortgesetzt.) 

J. D. Davis, The Future Life in Hebrew Thought during the 
prepersian Period. PrThR. 6, p. 246—68. 

Theoph. Steinmann, Der religiöse Unsterblichkeitsglaube. 
Eine religionsvergleichende Studie. (Berichte des Theol. Semina- 
riums der Brüdergemeinde in Gnadenfeld, Heft 8.) Leipzig, 
Jansa. VIII, 71. 2 Mk. — Der Verf. will eine Art Phänomeno- 
logie des religiösen Unsterblichkeitsglaubens geben und zugleich 
versuchen, die einzelnen Erscheinungen kritisch gegeneinander 
abzuwerten. Er behandelt zunächst den Seelenglauben der 
religiösen Niederung, dessen Nachwirkung er bis in die christ- 
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liche Gegenwart verfolgt, die magische Unsterblichkeitspraxis 
(Ägypten, China, altgriechische Mysterien), den Unsterblich- 
keitsglauben unter der Einwirkung des Sittlichen, die Her- 
stellung einer organischen Verbindung zwischen dem Jenseits- 
glauben und dem Gottesglauben usw. Auf S. 33 kommt er kurz 
auf die Vorstellungen des späteren Judentums zu sprechen. Den 
Israeliten spricht er auf S. 28 Anm. 1 den Glauben an eine jen- 
seitige Vergeltung ab, was ja im wesentlichen zutrifft. Immerhin 
muss anerkannt werden, dass Ansätze zu einem solchen Glauben 
in jüngerer Zeit vorhanden sind, und dass bei ihnen deutlich 
beobachtet werden kann, dass sie unter dem Einfluss sittlicher 
Anschauungen erwachsen sind. Die Schrift bietet eine Menge 
wertvoller Gesichtspunkte, die auch für die Beurteilung der 
Reste primitiven Seelenglaubens innerhalb der alttestamentl. 
Religion Beachtung verdienen. 

W. O. E. Oesterley, The Evolution of the Messianic Idea; 
a Study on comparative Religion, London, Pitnam. 276. 3,6 sh. 

Frdr. Sieffert, Die Heidenbekehrung im AT. und im Juden- 
tum. (Bibl. Zeit- u. Streitfragen IV. Ser., Heft 3.) Gross-Lichter- 
felde, Runge. 48. 1 Mk. 

Frdr. Lundgreen, Die Benutzung der Pflanzenwelt in der 
alttestamentl, Religion. Eine Studie. (Beihefte z. ZatW. XIV.) 
Giessen, Töpelmann. XXIII, 191. 5 Mk. — Das Buch mit 
dem etwas schwerfälligen Titel gibt eine nützliche Untersuchung 
über die palästinensische Flora, soweit sie in der Religion eine 
Rolle spielt. Nach einer Übersicht über die Flora handelt er 
von der „Benutzung“ der Pflanzenwelt als Kultobjekt, als kul- 
tische Begleiterin (Zierrat), als Kultmittel und in den alt- 
testamentlichen Anschauunger. Den Baumkultus führt der Verf. 
auf die kananäische Religion zurück. Auf jeden Fall bietet 
das Buch eine recht brauchbare Materialzusammenstellung, 
die um so dankenswerter ist, als die alttestamentliche Theo- 
logie um derartige Stoffe sich recht lange nicht hat kümmern 
können. 

Baentsch f. 

Hetzenauer, M., Theologia Biblica Tom. I, Vetus Testa- 
mentum. Imaginibus 100 et tabulis 3 geographicis illustrata. 
Freiburg, Herder. 08. XXXII, 654 pag. 12Mk., geb. 13,60 Mk. 
— Eine gelehrte, strengkatholische bibl. Theologie, lateinisch 
geschrieben, geteilt in einen historischen {und einen systema- 
tischen Teil. 

Giesebrecht, Fr., Die Grundzüge der israelitischen Religions- 
geschichte. (Aus Natur u. Geisteswelt.) Leipzig, B. G. Teubner. 
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21908. 125 S. 1 Mk. — Eine kurze, anregende und grosszügige 
Darstellung; ausführlicher besonders die Probleme der alten 
Volksreligion und des älteren Prophetismus behandelt. 

J. Köberle f, Die alttestamentliche Offenbarung. Wismar, 
H. Bartholdi. 2., völlig neu bearbeitete Aufl. der Vorträge „Zum 
Kampfe um das Alte Testament“. 142 S. — Eine Verteidigung 
des konservativen Offenbarungsbegriffs gegen die moderne Be- 
handlung des Alten Testaments; völlige Ablehnung eines ur- 
sprünglichen Animismus und weitgehende Billigung des „Baby- 
lonismus“. 

Kegel, M., Das Gebet im Alten Testament. Gütersloh, 
Bertelsmann. 08. 48 S. 0,80 Mk. — Das Thema wire einer 
besonderen Behandlung wert, wird aber in diesem Heftchen 
nicht wesentlich gefördert. 

Löhr, M., Die Stellung des Weibes zu Jahwe-Religion und 
-Kult. (Beiträge zur Wissenschaft vom Alten Testament von 
R. Kittel.) Leipzig, Hinrichs. 08. IV, 54 S. 1,80 Mk., geb. 
2,60 Mk. — Wendet sich gegen die Ansicht, der Jahwismus 
sei wesentlich eine Religion der Männer, was wohl von dem 
Kult der späteren jüdischen Gemeinde, aber nicht von der alten 
israelitischen Religion gelte. 

Burney, C. F., Israels Hope of Immortality. Four Lektures. 
Oxford, Clarendon press. 09. pp. 105. 2 s. 6 d. — In der natio- 
nalen Jahwereligion fehlend, entwickelt sich der Unsterblich- 
keitsglaube unter den Wirkungen des Monotheismus und Indivi- 
dualismus sowie des Leidensproblems; Vf. zeichnet die Ent- 
wicklung der Gedanken bis zur apokalyptischen Literatur. 

Torge, P., Seelenglaube und Unsterblichkeitshoffnung im 
Alten Testament. Leipzig, Hinrichs. 09. 256 S. 5 Mk. — Unter- 
sucht aufs neue die Begriffe Seele, Geist, Scheol und Grab und 
zeichnet die Entwicklung der Vorstellungen, vor allem die Ent- 
stehung der individuellen Unsterblichkeitslehre. Die Arbeit, 
nicht so ausgiebig wie die von A. Lods, bietet doch manche neuen 
Gesichtspunkte. 

H. Oort, Oud-Israéls Paaschfeest. (ThT. 08, 483.) — Pe- 
sach, ursprünglich kein Fest, sondern eine vom Jahwismus un- 
abhängige Blutzeremonie gegen böse Geister. Seit Josia versucht 
eine priesterliche Richtung, daraus ein Tempelfest zu machen, 
während eine andere die alten häuslichen Pesachgebräuche 
festhält und Pesach jahwistisch als Erinnerung an die einstige 
gnadenreiche Errettung aus der Knechtschaft deutet. 

H. Grimme, Das israelitische Pfingstfest und der Plejaden- 
kult. Hine Studie. Mit 8 Tafeln. (Studien zur Geschichte und 
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Kultur des Altertums 1. Bd., 1. Heft.) Paderborn, F.Schöningh. 
07. VIII u. 124 S. 3,60 Mk. — Macht den gewagten Versuch, 
das Schabü‘ötfest als ein ursprüngliches Fest des Siebengestirns 
zu deuten, dessen Vorbild ein hagg Seba‘ zu Beerseba gewesen 
sei. Ursprünglich ein Fest des babylonischen Marduk, dann 
des harranischen Mondgottes; erst in Kanaan sollen die Plejaden 
die Hauptträger der Festidee geworden sein, was eine Ver- 
schiebung des Festtermins und die Einfügung von Erntefest- 
gebräuchen zur Folge gehabt habe. 

Michelet, Oversigt over den jediske menigheds religion (Fort- 
settelse). VI. Jahvè og Israel. (NThT. 08, 193 ff.) — Sorg- 
fältige Untersuchungen über Jahwes Güte und Gnade, Ungnade 
und Zorn, Gerechtigkeit und Vergeltung. 

W. Lotz, Die Herrlichkeit Jahwes urd das Gewitter. (NkZ. 
Festheft, Herrn Geh. Hofrat Prof. D. Th. von Zahn zum 70.Ge- 
burtstag gewidmet.) Leipzig, Deichert. 18 S. 2,50 Mk. — 
Polemisiert gegen die Meinung von Galls und Casparis, dass 
mama 7725 ursprünglich das Gewitter bezeichne, besonders gegen 


Caspari, der 7135 direkt etymologisch als Gewitter deutet. 
Hölscher. 


Judentum. 


J. Nikel, Neue Quellen zur ältesten Geschichte der jüdischen 
Diaspora, (Weidenauer Stud. II, 3 ff.) Wien, A. Opitz Nachfig. 
08. — Referiert über die Untersuchungen Schiffers (Beih. I 
zur Or. Lit.-Ztg.) über Spuren einer mesopotamischen Diaspora 
in Kannu und Kar-Au; über die von Hilprecht (The Babyl. 
Exped. of the Univ. of Pennsylvania. Ser. A, Vol. IX u. X, 
Philadelphia 98 u. 04) publizierten babylon. Kontrakttafeln aus 
dem 5. Jahrh., die für eine grosse Diaspora in Nippur sprechen, 
und über die Elephantine-Papyri, die Sayce-Cowley und 
Sachau herausgegeben haben; vgl. diese Zeitschr. 51, 1, 
86 f. Sehr erfreulich ist es, dass Vf. gegen Smend, Schürer 
u. a, die Ansicht vertritt, die agora in Elephantine sei ein 
wirklicher Tempel gewesen, und dass er die haltlose Meinung 
ablehnt, die ägyptischen Juden hätten im 5. Jahrh. von der Be- 
stimmung Deut. 12 noch keine Notiz genommen. Auch ist er 
geneigt, die Existenz des Tempels in Elephantine u. die freund- 
liche Beziehung zwischen Elephantine und Jerusalem daraus zu 
erklären, dass Deut. 12 nur für Palästina gegolten habe; vgl. 
meinen Aufsatz in Beiheft II der OLZ. St. 

Schechter, Stud. in Judaism. 2. ser. London, Black. 08. 
376 8. 7,6 sh. 
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J. A. Montgomery, The Samaritans, the earlist Jewish 
Sect. Their history, theology and literature. Philadelphia, J. 
Winston Co, 07. 858 S. 2 d. — Das Buch verdient als beste 
Zusammenfassung u. Bearbeitung des zur Verfügung stehenden 
Materials über die Sam. nachträglich erwähnt zu werden. Es 
wird auf lange hinaus das wissenschaftl. Bedürfnis befriedigen. 

Jacob, son of Aaron, The messianic hope of the Samaritans. 
Translated from the Arabic by Abdullah b. Kori. Ed. with an 
introd. by W. E. Barton. 08. 36 S. 0,25 c. 

A. S. Yahuda, Über die Unechtheit des samaritanischen 
Josuabuches. SBBerlAkW. 08, 887 ff. — Tut überzeugend die 
historische und textkritische Wertlosigkeit des vielbesprochenen 
neuen „Fundes“ dar, der inzwischen durch die Erklärung des 
derzeitigen samaritan. Hohenpriesters über diese „Stilübung“ 
(vgl. Theol. Lit.-Ztg. 08, Nr. 20 u. 24) jedes historische Inter- 
esse verloren hat. 

Kahle, Zum hebr. Buch Josua der Samaritaner. ZDMG. 08, 
550 f. St. 

Jacob, Son of Aaron, The Samaritan Sabbath. BS. 08, 
430 ff. (vgl. 06 u. 07, Juliheft). 

Jacob, Son of Aaron, Circumcision among the Samaritans, 
Ebd. 08, 694 ff. — Prof. Barton (Oak Park, Illinois) bietet in 
diesen Aufsätzen zwei weitere Abschnitte aus einem grösseren 
handschriftlichen Werk des derzeitigen Hohenpriesters der 
Samaritaner über deren Religion. Von hohem Interesse sind 
darin die mancherlei Unterschiede zwischen jüdischem u. sama- 
ritanischem Legalismus, die der polemische Charakter des ge- 
samten Werkes mit Fleiss herausstellt. Die Samaritaner nehmen 
energisch für sich den Vorzug grösserer Gesetzestreue in An- 
spruch, St. 

.. P., Lagrange, Le Messianisme chez les Juifs (150 a. à 200 
ap. J.—C.), Paris, Lecoffre. 09. 349 S. 10 Fr. — Eine er- 
schöpfende Darstellung der ganzen jüdischen Eschatologie in 
systematischer Form. Zuerst ein kurzer Abschnitt über die 
messianische Erwartung bei Josephus und Philo, dann in einem 
ersten Hauptstück die Eschatologie der ausserkanonischen jü- 
dischen Apokalysen (S. 37—135), in einem zweiten die in den 
pharisäischen Kreisen gepflegten Zukunftshoffnungen. Der 
3. Hauptteil zeichnet den Messianismus „en action“, d. h. die 
pharisäische Propaganda, die Auseinandersetzung zwischen 
Judentum und Christentum und den politischen Messianismus 
des 1. u. 2. christlichen Jahrhunderts. Textbeigaben (Testam. 
Levi und Juda, Psalm. Sal. XVII, Smoné ‘esré und ‘Alénu, Ver- 
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zeichnis der zitierten talm. Autoritäten) am Schluss. Leider 
fehlt ein Sachregister, durch das die Benutzung dieser wertvollen 
Monographie wesentlich erleichtert wtirde. St. 
Causse, L' olution de l’esperance messianique dans le 
Christianisme primitif. Paris, Fischbacher. 08. 250 S. 5 Fr. — 
Von Bousset und Gunkel angeregt unternimmt ein französischer 
Theologe in diesem flüssig geschriebenen Buche eine Darstellung 
der Entstehung und Entwicklung der urchristlichen Messias- 
hoffnung. Zuerst charakterisiert er die ältere (israelitische) und 
jüngere (jüdisch - apokalyptische) Form der messianischen Er- 
wartung, S. 7—61, dann Jesu Predigt vom Gottesreich, 8. 62 
bis 86. Der 2. Hauptteil ist der Darstellung der urchristlichen 
Eschatologie, S. 87—191, der 3. der Untersuchung nach den 
Gründen des allmählichen Erlahmens dieser Hoffnung gewidmet, 
S. 193—244. Wesentlich Neues bringt Vf. nicht, doch hat seine 
Schrift den Wert einer sorgfältigen und geschickten Zusammen- 
stellung des einschlägigen Materials. St. 
Causse, Der Ursprung der jüdischen Lehre von der Auf- 
erstehung. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung. Cahors 08. 
61 S. 1,50 Fr. — C. erkennt im Gegensatz zu vielen neueren 
Forschern an, dass der Jenseitsgedanke der altisrael. Religion 
nicht ganz fremd war, doch habe er in dem ethischen Jahwismus 
der Propheten keine Rolle gespielt. Seinen letzten Ursprung 
hat der Auferstehungsglaube in dem Verlangen nach ausgleichen- 
der Gerechtigkeit, wie es die Zeiten der Not und Bedrückung 
in den Frommen erzeugen mussten. Die Einflüsse von aussen 
her will C. nicht ganz leugnen, doch könne man damit den 
Glauben an eine Auferstehung nicht völlig erklären. St. 
Heinisch, Die griechische Philosophie im Buche der Weis- 
heit. (Alttestamentl. Abhandl., hsg. von Nikel, I, 4.) Münster, 
Aschendorff. 03. 158 8. — Die fleissige Untersuchung kommt 
zu dem Resultat, dass der Vf. von Sap. Sal. nur oberflächliche 
Kenntnisse von griechischer Philosophie besass, nicht viel mehr 
als was längst im hellenistischen Zeitalter Gemeingut der Gebil- 
deten geworden war. Der philosophische Einschlag in seinem 
Werk kann darum auch nicht seinen gut alttestamentl. Stand- 
punkt verdecken. Im wesentlichen wird H. recht haben, wenn 
er auch aus dogmatischen Interessen die Farben etwas stark 
aufträgt. St. 
Cohn, L., Schriften der jüdisch-hell. Literatur in deutsc 
Übersetzung, unter Mitwirkung von mehreren Gelehrten hsg. von 
L. Cohn. 1. Band: Die Werke Philos von Alexandria. 1. Teil. 
Breslau, Markus. 09. 409 S. 6 Mk. — Eine vollständige Über- 
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setzung der Werke Philos in deutscher Sprache existierte bis 
dato noch nicht. Es wird darum sicher von vielen Theologen 
und Religionsforschern freudig begrüsst werden, dass der ver- 
diente Philoforscher Prof. C. in Verbindung mit anderen Ge- 
lehrten eine solche plant und bereits begonnen hat. Teil 1 der 
ganzen Ausgabe enthält ausser einer flott geschriebenen Ein- 
leitung des Herausgebers die Schriften: de opificio mundi, de 
Abrahamo, de Josepho, die beiden Bücher de vita Mosis, und 
de decalogo. Jedem Band ist eine kurze orientierende Ein- 
leitung vorangeschickt. Möchte das Unternehmen rüstig vor- 
wärtsschreiten. St. 

H. Windisch, Die Frömmigkeit Philos und ihre Bedeutung 
für das Christentum. Eine religionsgeschichtliche Studie. Leipzig, 
Hinrichs. 09. 140 S. 2,50 Mk., geb. 3,50 Mk. — Die kleine 
Monographie kann sich mit Ehren neben Boussets Darstellung 
des religiösen Lebens Philos (Rel. d. Judent. 2. Aufl. S. 503 ff.) 
und Brehiers grosser zusammenfassender Arbeit sehen lassen. 
Vf. zeigt sich darin als tüchtiger Philokenner. Die „religions- 
geschichtliche“ Methode, die ja leider nicht immer geschickt 
gehandhabt worden ist, kann durch seine Arbeit nur an Repu- 
tation gewinnen. St. 

Mead, Philo von Alexandrien u. die hellenistische Theologie. 
VBK. 08, 183 ff. — Weist an Philos Logosbegriff den engen 
Zusammenhang seiner Mystik mit der der zeitgenössischen helle- 
nistisch - orientalischen, wie sie sich im besonderen in der sog. 
hermetischen Literatur ausgeprägt hat, nach. 

Fiebig, Das Griechisch der Mischna. ZatW. 08, 297 ff, — 
F. tritt, anknüpfend an A. Deissmanns monumentales Werk 
„Licht vom Osten“, erneut für intensive Beschäftigung der Neu- 
testamentler (u. solcher, die es werden wollen) mit der jüdischen 
Gedankenwelt ein, denn „ein jtidisches, d. h. von geborenen 
Juden z. gr. T. geschriebenes Buch wie das N. T. verlangt 
. Jüdische Vorbildung zu seinem Verständnis“. Zum Beweise da- 
für, wie notwendig auch die Heranziehung der jüdischen Lite- 
ratur für das Studium des N. T. ist, behandelt F. in einer sehr 
schätzenswerten Statistik, die an Beers Übersetzung des Trak- 
tats „Sabbath“ anschliesst und dessen sprachliche Bemerkungen 
vervollständigt, den Einfluss des hellenistischen Griechisch auf 
die Sprache der Mischna. 

A. Rosenzweig, Das Wohnhaus in der MiSnah. Heraus- 
gegeben mit Subvention der Zunestiftung. Berlin, Louis Lamm. 
07. 77 S. 2,50 Mk. — Eine sorgfältige Sammlung des Materials, 
für Bibelforschung und Archäologie wertvoll. H. 
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A. Bertholet, Das religionsgeschichtliche Problem des Spät- 
judentums (Samml. gemeinverst. Vorträge a. d. Gebiet d. Theol. 
u. Religionsgesch. 55). Tübingen, Mohr. 09. 30 S. 0,80 Mk. — 
Zeigt in einem Vortrage, wie die Aneignung fremder Elemente 
ein Zeichen der Kraft des sehr assimilationsfähigen Spätjuden- 
tums sei. A 

J. Müller, Beiträge zur Erklärung und Kritik des Buches 
Tobit; Rud. Smend, Alter und Herkunft des Achikarromans 
und sein Verhältnis zu Asop (Beihefte zur ZatW. XIII). Giessen, 
Tépelmann. 08. 125 S. 4,40 Mk. — Tobit, die jüdische Be- 
arbeitung eines verbreiteten Märchenstoffes von ca. 200 v. Chr., 
die Beziehungen darin auf Achiacharos sind Interpolationen, die 
auf einen nach Smend ebenfalls um 200 v. Chr. entstandenen 
jüdischen Achiacharosroman zurückgehen. Von diesem letzteren 
leitet Smend auch sowohl den syrischen Achikarroman in seinen 
verschiedenen Fassungen als den griechischen Akikaros ab. H. 
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Gregory, Die griechischen Handschriften des Neuen Testa- 
ments. (Gregory, Versuche u. Entwürfe 2.) Leipzig, Hinrichs. 
366 S. 10 Mk. — Umfassende Aufzeichnung des textkritischen 
Materials für das N. T. in teilweise umgestalteter Benennung. 
Die neuen Listen gehen völlig unabhängig von den Vorschlägen 
von Sodens einher und erfreuen sich der Zustimmung eines 
grossen Stabes massgebender neutestamentl. Forscher. Wi. 

Nestle, Einführung in das griechische N. T. 3., umgearb. 
Aufl. Mit 12 Handschriftentafeln. Göttigen, Vandh. & Rupr. 
09. 298 S. 4,80 Mk. — Nestles Buch hat sich immer mehr als 
unentbehrliches Hilfsmittel für das Studium des N. T.s erwiesen. 
Es bringt Materialien und Studien, deren Kenntnis unerlässlich 
ist, und die doch in den üblichen Einleitungen meist zurück- 
treten (ausgenommen Gregory). Die neue Auflage geht vor . 
allem auf von Sodens Forschung ein, besonders der wichtige 
dritte Teil (Theorie und Praxis der neutestamentl. Textkritik) 
ist vollständig umgearbeitet. In diesem komplizierteren Kapitel 
wäre vielleicht noch eine straffere Gruppierung und übersicht- 
lichere Ordnung zu wünschen. Wi. 

C. R. Gregory, Einleitung in das N.T. Leipzig, Hinrichs. 
8048. 10 Mk., geb. 11,20 Mk. — Die Hälfte des Buches wird von 
einer Kritik des Kanons gefüllt, die von einer Zeit zur anderen 
und von einem Schriftsteller zum anderen schreitet und in höchst 
umsichtiger Weise Kenutnis und Schätzung der neutestament- 
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lichen Schriften feststellt. Ebenso dankenswert ist die Kritik 
des Textes, die die Handschriften, Übersetzungen, Drucke über- 
sichtlich beschreibt. Die letzten 140 Seiten bieten eine Kritik 
der Schriften, die literarische Einleitung im hergebrachten 
Sinne. Das ganze ist mit einer Fülle origineller Bemerkungen 
und Hinweise auf das moderne Leben durchwoben. Wi. 
Schirlitz, Griechisch-deutsches Wörterbuch zum N. T. Neu 
bearb. von Dir. Dr. Th. Eger. 6. Aufl. Giessen, Roth. 458 S. 
6 Mk. — Die neue Auflage ist wenig verändert. Dies Wörter- 
buch ist für solche Leser des N. T.s geeignet und genügend, die 
die Bedeutung der Worte an der Hand einer geordneten Stellen- 
sammlung erfahren wollen. Das A. T. wird selten, andere Lite- 
ratur fast gar nicht zitiert. Wi. 
E. Preuschen, Vollständiges griechisch - deutsches Hand- 
wörterbuch zu den Schriften des N. T.s und der übrigen urchrist- 
lichen Literatur. Lief. 1-4: a—xvgtaxdg. Je 160 Sp., je 1,80 Mk. 
Giessen, Töpelmann. Zus. 7 Lief. u. 13 Mk. Subskr. — Anlage, 
Gliederung, Ausführung vorzüglich, soweit die Bedeutung und 
Verwendung der Worte im N. T. in Betracht kommt. Die 
Heranziehung der ausserkanonischen Evangelien und der apostol. 
Väter sehr dankenswert. Die gelehrte Forschung muss freilich 
Zitate aus LXX sowie aus der nichtjüdischen hellenistischen 
Literatur vermissen. Wi. 
D. A. Schlatter, Erläuterungen zum N. T. 1. Band: Die 
Evangelien und die Apostelgeschichte. Calw u. Stuttgart, Ver- 
einsbuchhandlung. 1056 S. 8 Mk. — Eine fortlaufende Er- 
klärung mit eingefügter Übersetzung. Gelehrte Forschung wird 
nicht mitgeteilt, wenn sie auch Voraussetzung der Arbeit ist, 
und für kritische Zweifel ist selten Raum gegeben. Aber für 
Bibelleser, die in die Geschichten und Gedanken der Schrift 
eingeführt werden und obne Unterschied in ihr Erbauung finden 
wollen, bietet sich Schl. als vortrefflicher Ausleger. Seine Er- 
läuterungen lassen ihn wiederum als einen gedankenreichen 
Theologen erkennen, der auch das Natürliche in eigenem Ton 
darbietet. Der niedrige Preis ist höchst dankenswert. Wi. 
Das Neue Testament von D. Bernhard Weiss. Taschen- 
ausgabe mit Parallel- u. Belegstellen. Leipzig, Hinrichs. 383 S. 
1,50 Mk. — Für alle Freunde des Luthertextes eine sehr er- 
freuliche Ausgabe. Unverständliche und unrichtige Stellen sind 
verbessert; an Stelle des Versdruckes fortlaufender Zeilen- 
druck. Wi. 
C. Clemen, Religionsgeschichtliche Erklärung des N. T.s. 
Die Abhängigkeit des ältesten Christentums von nichtjüdischen 
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Religionen und philosophischen Systemen zusammenfassend 
untersucht. Giessen, Töpelmann. 12 Abb. 301 8. 10 Mk. — 
Ein überaus wertvolles, nunmehr unentbehrliches Repertoire der 
religionsgeschichtlichen Forschung, soweit sie das N. T. betrifft. 
Die Gruppierung ist nicht immer glücklich. Seine eigene Ent- 
scheidung tiber Abhängigkeit oder Originalität, die vor allem 
Vorsicht übt und wohl erwogen ist, hat der Vf. nicht immer klar 
genug herausgearbeitet. Auch ist nicht immer berücksichtigt, 
dass das religionsgeschichtliche Material auch im Falle der Un- 
abhängigkeit von grosser Wichtigkeit ist. Für seinen Fleiss und 
für seine Sorgfalt gebührt dem Vf. allseitiger Dank. Auch die- 
jenigen Forscher werden es brauchen, die in der Beurteilung 
der aufgeworfenen Haupt- und Spezialprobleme andere Wege 
gehen. Wi. 
| Bousset, Das N. T. und die vergleichende Religionswissen- 
schaft. Patria 09. 20S. — Eine gemeinverständliche Einführung 
in die Frage, welche Vorstellungen des N. T.s aus ausserchrist- 
lichen Religionen abgeleitet werden können. Wi. 

J. Weiss, Die Aufgaben der neutestamentlichen Wissenschaft 
in der Gegenwart. Göttingen, Vandenhoeck. 56 S. 1,40 Mk. — 
Orientiert vorzüglich über die verschiedenen Fächer der neu- 
testamentlichen Forschung, sucht ihre Bedeutung durch Bei- 
spiele klarzumachen und zur forschenden oder zuschauenden 
Beteiligung am Fortgang der Wissenschaft anzuregen. Wi. 

P. Fiebig, Die Aufgaben der neutestamentlichen Forschung 
in der Gegenwart. Leipzig, Hinrichs. 09. 24 S. 0,50 Mk. — 
„Niemand, der unsere wissenschaftliche Lage auf neutestament- 
lichem Gebiet begriffen hat, wird einen Spezialisten der Papyri 
und Ostraka oder des Judentums oder der Orientalia, falls dieser 
diese Dinge ausdrücklich zum Zweck der Erforschung des N. T. 
treibt, deswegen als ‚nur Spezialist‘ bezeichnen und herabsetzen. 
Im Gegenteil. Gerade solche Leute braucht unsere Wissenschaft. 
Sie, und sie allein sind imstande, sie zu fördern... In Wirk- 
lichkeit ist doch die Lage der Dinge die, dass die Spezialisten 
denen, die keine Spezialisten sind, die Arbeit leisten, die jene 
leisten sollten. Sie erhalten auch Dank von jenen — und werden 
doch nicht für ganz vollgültig angesehen.“ Es ist daher nötig, 
„mehr Dozenten für N.T. anzustellen. Auf anderen Gebieten 
der Forschung trägt man den Bedingungen der fortschreitenden 
Wissenschaft durch Gründung neuer Professuren Rechnung. 
Auf theologischem Gebiete aber ist seit langer Zeit nichts in 
dieser Beziehung geschehen. Man besetzt gegenwärtig die theo- 
logischen Professuren fast nur da doppelt, wo verschiedene 
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‚theologische Richtungen‘ zur Geltung kommen sollen. Fiebig 
fordert, „dass überall da, wo man auf wirklich vollgültige Re- 
präsentation der neutestamentlichen Wissenschaft Wert legt, ein 
klassisch-philologischer, ein kirchenhistorischer, ein talmudisti- 
scher und ein orientalistischer Neutestamentler vorhanden sein 
müssten“ (S. 22 f.). Ich würde, aus Gründen, der letzte sein, 
der Fiebigs Wünschen ihre volle Verwirklichung missgönnte. 
Aber die Zeit ist, auch abgesehen von den Finanzen, nicht 
günstig. Fiebig betont zu einseitig, dass die Universitäten der 
Forschung dienen sollen, und setzt zu optimistisch voraus, 
dass die Anregungen, die von dem forschenden Gelehrten 
ausgehen, von den Studenten als am förderndsten erkannt werden. 
Ich fürchte, eine andere, ebenfalls einseitige Meinung ist der 
Herrschaft näher. Man kann es ja schon in den Tageszeitungen 
lesen: die reine Forschung muss sich auf die Akademien zurück- 
ziehen, die Universität ist ausschliesslich eine Schule, die 
zur Übermittelung fertigen Examensstoffes geschickte Lehrer 
braucht; also wozu drei bis vier Spezialforscher, wo ein „Pro- 
fiteur“ genügt? Kl. 
A. Schlatter, Die Theologie des N. T. I. Das Wort Jesu. 
Calw u. Stuttgart, Vereinsbuchhandlung. 09. 592 S. 8 Mk. — 
Besondere Besprechung vorbehalten. Wi. 
Gunkel, Die Wirkungen des Heiligen Geistes nach der popu- 
lären Anschauung der apostolischen Zeit und der Lehre des Apostels 
Paulus. 3., unveränderte Auflage. Göttingen, Vandh. & Rupr. 
09. VIII u. 111 S. 2,80 Mk. — Der Neudruck dieser methodisch 
musterhaften, inhaltlich ziemlich allgemein angenommene Re- 
sultate darbietenden Schrift ist mit Freuden zu begrüssen. Na- 
mentlich jüngeren Theologen ist sie zu empfehlen. Sie zeigt 
vorzüglich, wie die wissenschaftliche Arbeit am N. T. ihr Ma- 
terial sammelt, wie sie es ordnet und verwertet. Das Haupt- 
ergebnis: Für Paulus ist der Geist eine Kraft, die Übernatür- 
liches wirkt, aber die populäre Anschauung überbietend, dehnt 
er ihre Wirkung auf das ganze Christenwesen aus. Wi. 
P. Feine, Bekehrung im N.T. und in der Gegenwart. Leipzig, 
Hinrichs. 30 S. 0,60 Mk. — Ein gehaltvoller Vortrag, der die 
verwickelten Probleme, die sich für wissenschaftliche wie für 
praktische Theologen an den Begriff der Bekehrung anknüpfen, 
voll empfinden lässt. Die Lösungen sind zumeist nur knapp 
ausgeführt. Das ganze anregend, auch wenn man nicht immer 
zustimmen kann. Wi. 
Jordan, Das Frauenideal des N. T.s und der ältesten Christen- 
heit. Leipzig, Deichert. 09. 57 S. 1,20 Mk. — Eine sehr um- 
Zeitschrift f. wiss. Theologie LI. N. F. XVI, 4. 24 
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sichtige und feinsinnige Behandlung des schwierigen Problems, 
Nach einer Skizzierung des vorchristlichen Frauenideals im is- 
raelitisch-jüdischen Volk, im Buddhismus und in der griechisch- 
römischen Welt wird das urchristliche Frauenideal nach seiner 
prinzipiellen Geltung wie nach seiner praktischen Auswirkung 
vorgeführt. Das Grundlegende ist, dass das Christentum das 
Prinzip der Ebenbürtigkeit in der Universalität des Glaubens 
festgestellt hat; freilich hat antike Sitte und antike Anschauung 
die volle Anerkennung und Durchführung dieses Prinzips viel- 
fach verhindert. Schliesslich ringen im ältesten Christentum 
— schon bei Paulus — zwei Anschauungen miteinander. Zum 
Schluss wird das christliche Frauenideal der modernen Welt 
vorgehalten. Reichhaltige Anmerkungen bekunden die Gründ- 
lichkeit und Belesenheit des Verfassers und begründen und ver- 
anschaulichen die Andeutungen des Textes. M. E. hätten sie 
zum Teil gut in den Text verarbeitet werden können. Wi. 
K. Kautsky, Der Ursprung des Christentums. Stuttgart, 
Dietz. 508 S. 5 Mk. — Der bekannte sozialdemokrat. Partei- 
führer behandelt hier die Entwicklung des Christentums unter 
vorwiegend wirtschaftlichen Gesichtspunkten. Eine Darstellung 
der Gesellschaft der römischen Kaiserzeit bereitet den Boden. 
Es folgt eine Schilderung des alten Israels und des nachexilischen 
Judentums. Darnach werden die Anfänge des Christentums ge- 
schildert, unter Hervorhebung der das Wirtschaftsleben irgend- 
wie berührenden Tendenzen. Weite Kreise unseres Volkes 
werden ihre angeblich wissenschaftlich erwiesene Ansicht vom 
Wesen und Ursprung des Christentums von nun an aus diesem 
interessanten Buche beziehen. Jeder muss es daher kennen, der 
als Christ unter Sozialdemokraten zu wirken hat. Wi. 
E. Kühl, Erläuterung paulinischer Briefe. I. Die älteren 
Briefe des Paulus. Gr. Lichterfelde-Berlin, Runge. 07. 418 S. 
6 u. 7,50 Mk. — Es war eine vortreffliche Idee Kühls, die pauli- 
nischen Briefe einmal unter Beibehaltung der Briefform in reich 
ausgedehnter Paraphrase auszuarbeiten. Alle Briefexegese muss 
ja doch die Gedanken festzustellen suchen, die der Autor wäh- 
rend seines Briefes gefasst, die er in die Worte des Briefes 
hineingelegt hat. Unwillkürlich wird jeder Exeget, der seine 
Erklärungen anschaulich machen will, seine erklärenden Worte 
als Briefworte einkleiden. So bieten die Erläuterungen K.s 
einen trefflichen Zugang zu einem Verständnis der Briefe, be- 
sonders der schwierigen Partien. Der Forscher erkennt, wie K. 
sich zu den jeweiligen Problemen der Exegese stellt. Die Para- 
phrase ist eine gute Probe der Exegese. Sie wird störend, wo 
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sie irre geht. Das Werk ist ein unentbehrliches Mittel der 
Pauluslektüre wie der Paulusforschung. . Wi. 
P. Ewald, Der Brief des Paulus an die Philipper, (Komm. 
z. N. T., hsg. von Th. Zahn, Bd. XI.) 1. u. 2. A. Leipzig, Deichert. 
08. 220 S. 4,50 Mk. — Ein die Erlanger exegetischen Tradi- 
tionen fortsetzender, viel Fleiss und Scharfsinn aufwendender 
Kommentar. Mit grosser Kunst werden die exegetischen 
Schwierigkeiten gelöst und die Feinheiten zur Anschauung ge- 
bracht. Die Auslegung bewegt sich zumeist in den Bahnen der 
Tradition, so namentlich in der grossen christologischen Stelle ; 
doch findet sich gerade auch hier wie sonst manche originelle 
Auffassung, die der Beachtung wert ist. Eine Einleitung orien- 
tiert gut über die literarischen Fragen. Wi. 
van Manen (}), Die Unechtheit des Römerbriefes. Aus dem 
Holländischen tibersetzt von Dr. G. Schläger. Leipzig, Strübig. 
277 S. 4 Mk. — Diese Übersetzung macht das deutsche Publi- 
kum mit einem Hauptdokument der holländischen Kritik bekannt. 
Man lernt hier sehr gut die Beobachtungen kennen, auf die die 
Radikalen ihre Schlüsse gründen. Freilich bin ich der Meinung, 
dass gerade dieses Buch die Schwächen und die Unhaltbarkeit 
der radikalen Position anzeigt; vgl. die unpsychologische, rein 
logische Literarkritik und die positive Auffassung von der Ent- 
stehung des Paulinismus. Wi. 
Grüner, Besteht zwischen dem 2. und 1. Briefe an die Ge- 
meinde von Thessalonich eine literarische Abhängigkeit? Weiden- 
auer Studien II (Wien, Opitz) 419 f. — Auseinandersetzung mit 
Wredes Schrift über die Echtheit des 2. Thess. Frage wird ver- 
neint, die Echtheit bejaht, die Berührungen werden psychologisch 
oder anderweitig erklärt. Wi. 
J. Weiss, Paulus und Jesus. Monatsschr. f. Pastoraltheol. 
08. V, 1, 5—28. — Konstatiert den Abstand der paulinischen 
Christusreligion und Erlösungslehre von dem Evangelium und 
dem Selbstbewusstsein Jesu, behauptet sodann eine deutliche 
Anschauung von gewissen Hauptztigen des Lebensbildes Jesu 
bei Paulus und versucht endlich aus der Bekehrungsgeschichte 
und vor allem aus genauer Exegese von 2. Kor. 5, 16 den Nach- 
weis, dass Paulus Jesum bei Lebzeiten gesehen und in der Be- 
kehrungsvision ihn wiedererkannt haben miisse. Wi. 
G. Wustmann, Jesus und Paulus. Die Abhängigkeit des 
Apostels von seinem Herrn. Für Gottes Wort und Luthers Lehr’! 
I, 3. Gütersloh, Bertelsmann. 84 S. 0,60 Mk. — Eine schlichte 
und doch beachtenswerte Abhandlung des Themas, die die Be- 
kanntschaft mit den Problemen voraussetzt. Das Resultat: 
24 * 
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Paulus hat in seinem Evangelium die Erscheinung Jesu richtig 
gewürdigt. Wi. 
Haussleiter, Paulus. 6 Vorträge. München, Beck. 96 S. 
1,20 Mk. — Die angenehm zu lesenden Vorträge behandeln in 
knappester Form, unter gelegentlicher Berührung der obwalten- 
den Streitfragen, den Apostel Paulus als Christen, als Pharisäer, 
als Zeugen, als Missionar, als Kämpfer und (sehr kurz) als 
Theologen. Wi. 
P. Wernle, Paulus als Heidenmissionar. (Samml. gemein- 
verständl. Vorträge u. Schriften aus d. Gebiet d. Theol. u. Reli- 
gionsgesch. 14.) 2. Aufl. Tübingen, Mohr. 09. 33 S. 0,75 Mk. — 
Enthält eine prächtige Charakteristik des Paulus und seines 
Lebenswerkes, lesenswert für jeden, der sich und andere über 
den Missionar Paulus unterrichten will. In seiner Kürze und 
in seiner kräftigen Sprache auch heute noch, neben Mun- 
zingers treflichem, ausführlicherem „Paulus in Korinth“, gut 
zu gebrauchen. Die neue Auflage weist einige kleine Zusätze 
sowie ein beachtenswertes Vorwort auf. Wi. 
Fritz Tillmann, Die Wiederkunft Christi nach den Pauli- 
nischen Briefen. (Bibl. Stud., hsg. von Bardenhewer, XIV, 1, 2.) 
Freiburg, Herder. 09. VIII u. 206 S. 5,60 Mk. — Eine grtind- 
liche, auch die protestantische Literatur reichlich verwertende 
Untersuchung. Ausgehend von einer Darlegung der jüdisch- 
paulinischen Anschauung von der jetzigen und der ktinftigen 
Welt, behandelt T. den Zeitpunkt der Wiederkunft (nach 
1. Thess. 4, 17, 1. Kor. 7, 15 und Röm. 13, 11 f.), neue Ausblicke 
(2. Kor. 5, 1—10), die Vorzeichen der Wiederkunft, den Ver- 
lauf der Wiederkunft, endlich die Wiederkunft in ihrem Ver- 
hältnis zur Auferstehung. Wichtig ist der unbefangen durch- 
geführte Beweis, dass sich Paulus in seinen persönlichen Er- 
wartungen gewandelt hat. Der schlafähnliche Zustand wird ab- 
gelehnt — wohl zu Unrecht —, desgleichen die allmähliche Ent- 
wicklung des Auferstehungsleibes. Obwohl die Schrift vor allem 
den katholischen Theologen nützlich zu lesen ist, ist sie doch 
auch von der protestantischen Exegese zu berücksichtigen, Wi. 
E. Riggenbach, Der Begriff der diatheke im Hebräerbrief. 
Theolog. Stud. f. Th. Zahn. Leipzig, Deichert. 08. 289 ff. — 
Lehrreicher Nachweis, dass diatheke im Hebr. wie im Attischen 
„Testament“ und nicht wie in LXX „Bund“ bedeute. Wi. 
E. Wendling, Die Entstehung des Marcus - Evangeliums. 
Tübingen, Mohr. 08. 2468. 8 Mk. — Wendling hat in seinem 
„Ur-Marcus“ von 1905 in Kürze zu zeigen versucht, wie unser 
Marcus-Evangelium aus verschiedenen Uberlieferungsschichten 
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zusammengesetzt ist. Er unterschied von dem Redaktor-Evange- 
listen, dem keineswegs nur kleinere Zutaten zuzuschreiben seien, 
seine Vorlage, die selbst wieder aus zwei Stticken kombiniert 
sein soll: Apophthegmata Jesu und Erzählungen von Wunder- 
taten Jesu. Das vollständige Beweismaterial für diese Analyse 
legt er nunmehr in seiner „Entstehung des Marcus-Evangeliums“ 
vor, die der Beachtung und Nachprüfung ebenso wert wie sicher 
ist. Kl. 
J. Wellhausen, Das Evangelium Marci. Zweite Ausgahe. 
Berlin, Reimer. 09. 138 S. 4 Mk. — Über die Bedeutung der 
Synoptikererklärung W.s braucht bei Gelegenheit der zweiten 
Auflage kein Wort mehr verloren zu werden. Aber es ist er- 
freulich, dass diese zweite Ausgabe so bald nötig geworden ist. 
Geändert wurde doch allerlei; hier unterstrichen, dort zugefügt. 
Vor allem aber ist auch getilgt worden, so dass der neue Markus 
9 Seiten weniger zählt als der alte. Und zwar sind eine ganze 
Reihe wichtiger Bemerkungen über die Menschensohnbezeich- 
nung, tiber das messianische Selbstbewusstsein Jesu, über den 
messianischen Einzug in Jerusalem und den Grund der Hin- 
richtung Jesu in Wegfall gekommen. Man möchte wohl ttber die 
Ursache dieser starken Zurückhaltung etwas erfahren. Kl. 
J. Wellhausen, Das Evangelium Johannis. Berlin, Reimer. 
‚08. 146 S. 4 Mk. — W. ist in den Spuren seiner Abhandlung 
„Erweiterungen und Änderungen im vierten Evangelium“ weiter 
gegangen. Er nimmt jetzt das ganze Johannesevangelium durch, 
mit der Absicht „auf Korrektur der herrschenden Exegese“. 
Dabei zeigen sich ihm Störungen und Widersprüche, sowohl in 
den didaktischen wie in den historischen Teilen, die weder als 
berechtigte Eigentümlichkeiten des Autors gelten, noch durch 
Textkritik (so z.B. Blass) erledigt werden können, sondern nur 
als Spuren von Komposition zu verstehen sind. „Die Erzählungen 
weisen Einschübe auf, die Reden haben keine Gliederung und 
keine behaltbaren Pointen, sie wimmeln von Varianten und 
sprengen nicht selten die Einfassung, so dass man nicht weiss, 
in welcher Situation man sich befindet. Aus dem formlosen und 
monotonen Chaos ragen nun aber einzelne Stücke wie Schritt- 
steine auf, die eine fortlaufende, freilich nicht ununterbrochene 
Linie darstellen.“ So wagt es W., an Stelle der älteren, miss- 
lungenen seinen neuen Zerlegungsversuch zu setzen, der mit 
den bereits angezeigten (S. 91) Aporien E. Schwartz’ auf einem 
Boden gewachsen ist. Kl. 
P. Ewald, Die subjektive Form der johanneischen Christus- 
reden. NkZ., Festheft f. Th. Zahn (160 S. 2,50 Mk.). 8. 74 
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bis 103. — Eine Erlanger Studie, die allseitige Beachtung ver- 
dient! E. weiss die Differenz synoptischer und johanneischer 
Wortüberlieferung vortrefflich zu formulieren und versucht, das 
Eigenttimliche des Joh. als das Subjektive hinnehmend, dennoch 
den Verfasser als einen Augenzeugen und seine Reden als sub- 
jektiv aufgenommene Reden Jesu zu verstehen. Die Annäherung 
der „positiven“ Theologie an die „Kritik“ ist durch diese Studie 
gewaltig gefördert. Wi. 
F. Barth, Die Hauptprobleme des Lebens Jesu. 3. Auflage. 
Gütersloh, Bertelsmann. 07. XVI u. 3168. 4 Mk. — Der Vf. ge- 
hört „nicht zu denen, welche nur Untergang ringsum erblicken 
und in der Theologie des 19. Jahrh. die Zerstörerin der Kirche 
sehen“. Er strebt danach, „nicht den Beweis für die Richtigkeit 
dieser oder jener Schulauffassung zu leisten, sondern einfach 
darzustellen, wie es gewesen und wie es zugegangen ist“ — ein 
Grundsatz, den B. von J. Burckhardt gelernt hat, der in der Tat 
aber bereits von L. v. Ranke so formuliert worden ist (Ge- 
schichte der romanischen und germanischen Völker von 1494 
bis 1585 I 1824 S. V: „bloss sagen, wie es eigentlich 
gewesen“). Er glaubt, „dass wir unserer Zeit den Dienst 
schuldig sind, auf ihre Bedenken gegen das Evangelium ihr Rede 
zu stehen, und nicht in einsamer Höhe theologische Selbst- 
.gespräche zu halten“. Und das, obschon er sich zum Teil an 
Leser wendet, die seine Voraussetzungen, „dass das Leben Jesu 
Probleme enthält, und dass dieselben geschichtlich zu 
untersuchen sind“, nicht von vornherein teilen. Dass seine 
Hauptprobleme trotzdem sehr bald die dritte Auflage erlebt 
haben, wäre im Hinblick auf die angeführten Grundsätze nur 
zu begrüssen. Die Resultate freilich sind überwiegend weit kon- 
servativer, als die Einleitung erwarten lässt, z. B. in bezug auf 
die johanneische Frage und das Wunderproblem. Kl. 
Ph. Kneib, Moderne Leben-Jesu-Forschung unter dem Ein- 
fluss der Psychiatrie. Mainz, Kirchheim & Co. 08. 76 S. 1,20 Mk. 
— Mehrfach ist innerhalb der modernen Leben-Jesu-Forschung 
die Meinung aufgetaucht, Jesus sei pathologisch zu begreifen, 
als Mann mit tiberreizten Nerven, als Epileptiker oder geradezu 
als geisteskrank. Der Forscher mag diese Versuche als not- 
wendig insofern betrachten, als sie dazu beitragen, den Kreis 
der Möglichkeiten zu erschöpfen. Aber nicht nur die Gemeinde 
wird eine solche uwọla tov xnevypatog dauernd ablehnen, 
sondern auch der Historiker kann sie keineswegs als der Weis- 
heit letzten Schluss anerkennen. Erscheint doch in der Regel bei 
diesen Versuchen die evangelische Überlieferung mit zu wenig 
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Kritik benutzt, und in der Auffassung, z. B. bei der Frage 
nach der Möglichkeit eines messianischen Selbstbewusstseins, zu 
“sehr die Psychologie unserer Gegenwart zugrunde ge- 
legt. K. freilich ist überzeugt, es sei gerade „der apriorisch- 
philosophische Standpunkt der Kritik, wonach alles Übernatür- 
liche aus dem Leben Jesu auszuschalten ist, der konsequent 
zu jenen Deutungsversuchen führen muss“. Und diese sind 
ihm nicht nur Gegenstand der Entrüstung, sondern er benutzt 
sie gern, um die „Unumgänglichkeit der Alternative: entweder 
war Jesus Christus geisteskrank oder er war Gottmensch“ zu 
etablieren — genau wie ein Teil unserer protestantischen Dog- 
matiker. Kl. 
G. Pfannmüller, Jesus im Urteil der Jahrhunderte. Leipzig, 
Teubner. 08. VI u. 578 S. 5 Mk. — Pf. beabsichtigt, in einem 
Buch für selbstdenkende Christen aller Konfessionen und Rich- 
tungen die bedeutendsten Auffassungen Jesu in Theologie, 
Philosophie, Literatur und Kunst bis zur Gegenwart zusammen- 
zustellen. Die Aufgabe ist zeitgemäss, die Ausführung gelungen. 
Wenn der Vf. meint, dass die mannigfachen Christusbilder „nicht 
etwa zufällige oder absichtlich erfundene Gebilde sind, sondern 
alle ihren notwendigen Ursprung in der Persönlichkeit 
Jesu einerseits, in den religiösen Anschauungen der ver- 
schiedenen Jahrhunderte anderseits haben“, so scheint letz- 
teres doch erheblich gewisser als ersteres. Kl. 
Jesus Christus. Vorträge auf dem Hochschulkurs zu Frei- 
burg i. B. 08. Freiburg i. B., Herder. 08. 440 S. 4,80 Mk. — 
Die Congregatio Mariana Sacerdotalis hatte für ihren zweiten 
Hochschulkurs „im Hinblick auf die Irrtümer unserer Tage“ 
als Thema gewählt: „Jesus Christus“. Durch Vorträge von 
Hoberg (Der geschichtliche Charakter der vier Evangelien; 
Syllabus und Enzyklika Pius’ X. und die Bibel), Weber (Die 
Gottheit Jesu im Zeugnis der heiligen Schrift), Braig (Jesus 
Christus ausserhalb der katholischen Kirche im 19. Jahrh.; Wie 
sorgt die Enzyklika gegen den Modernismus für die Reinerhal- 
tung der christlich-kirchlichen Lehre?), Esser (Das christo- 
logische Dogma unter Berücksichtigung der dogmengeschicht- 
lichen Entwicklung) und Krieg (Jesus Christus, die Wahrheit, 
der Weg und das Leben) sind die Hörer über die Torheiten der 
modernen protestantischen Kritik — hier ist Harnack die böte 
noire — wie des Modernismus aufgeklärt worden. Als Leit- 
motive hört man überall zwei Sätze heraus: dass die Modernen 
„die von den Vätern und von der Kirche selbst gezogenen Grenz- 
linien überschreiten und unter dem Scheine eines tieferen Ver- 
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bis 103. — Eine Erlanger Studie, die allseitige Beachtung ver- 
dient! E. weiss die Differenz synoptischer und johanneischer 
Wortüberlieferung vortrefflich zu formulieren und versucht, das 
Eigentümliche des Joh. als das Subjektive hinnehmend, dennoch 
den Verfasser als einen Augenzeugen und seine Reden als sub- 
jektiv aufgenommene Reden Jesu zu verstehen. Die Annäherung 
der „positiven“ Theologie an die „Kritik“ ist durch diese Studie 
gewaltig gefördert. Wi. 
F. Barth, Die Hauptprobleme des Lebens Jesu. 8. Auflage. 
Gütersloh, Bertelsmann. 07. XVI u. 3168. 4 Mk. — Der Vf. ge- 
hört „nicht zu denen, welche nur Untergang ringsum erblicken 
und in der Theologie des 19. Jahrh. die Zerstörerin der Kirche 
sehen“. Er strebt danach, „nicht den Beweis für die Richtigkeit 
dieser oder jener Schulauffassung zu leisten, sondern einfach 
darzustellen, wie es gewesen und wie es zugegangen ist“ — ein 
Grundsatz, den B. von J. Burckhardt gelernt hat, der in der Tat 
aber bereits von L. v. Ranke so formuliert worden ist (Ge- 
schichte der romanischen und germanischen Völker von 1494 
bis 1585 I 1824 S. V: „bloss sagen, wie es eigentlich 
gewesen“). Er glaubt, „dass wir unserer Zeit den Dienst 
schuldig sind, auf ihre Bedenken gegen das Evangelium ihr Rede 
zu stehen, und nicht in einsamer Höhe theologische Selbst- 
.gespräche zu halten“. Und das, obschon er sich zum Teil an 
Leser wendet, die seine Voraussetzungen, „dass das Leben Jesu 
Probleme enthält, und dass dieselben geschichtlich zu 
untersuchen sind“, nicht von vornherein teilen. Dass seine 
Hauptprobleme trotzdem sehr bald die dritte Auflage erlebt 
haben, wäre im Hinblick auf die angeführten Grundsätze nur 
zu begrüssen. Die Resultate freilich sind überwiegend weit kon- 
servativer, als die Einleitung erwarten lässt, z. B. in bezug auf 
die johanneische Frage und das Wunderproblem. Kl. 
Ph. Kneib, Moderne Leben-Jesu-Forschung unter dem Ein- 
fluss der Psychiatrie. Mainz, Kirchheim & Co. 08. 76 S. 1,20 Mk. 
— Mehrfach ist innerhalb der modernen Leben-Jesu-Forschung 
die Meinung aufgetaucht, Jesus sei pathologisch zu begreifen, 
als Mann mit überreizten Nerven, als Epileptiker oder geradezu 
als geisteskrank. Der Forscher mag diese Versuche als not- 
wendig insofern betrachten, als sie dazu beitragen, den Kreis 
der Möglichkeiten zu erschöpfen. Aber nicht nur die Gemeinde 
wird eine solche uweia tov xnevypatog dauernd ablehnen, 
sondern auch der Historiker kann sie keineswegs als der Weis- 
heit letzten Schluss anerkennen. Erscheint doch in der Regel bei 
diesen Versuchen die evangelische Überlieferung mit zu wenig 
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Kritik benutzt, und in der Auffassung, z. B. bei der Frage 
nach der Möglichkeit eines messianischen Selbstbewusstseins, zu 
“sehr die Psychologie unserer Gegenwart zugrunde ge- 
legt. K. freilich ist überzeugt, es sei gerade „der apriorisch- 
philosophische Standpunkt der Kritik, wonach alles Übernatür- 
liche aus dem Leben Jesu auszuschalten ist, der konsequent 
_ zu jenen Deutungsversuchen führen mus s“. Und diese sind 
ihm nicht nur Gegenstand der Entrüstung, sondern er benutzt 
sie gern, um die „Unumgänglichkeit der Alternative: entweder 
war Jesus Christus geisteskrank oder er war Gottmensch“ zu 
etablieren — genau wie ein Teil unserer protestantischen Dog- 
matiker. Kl, 

G. Pfannmüller, Jesus im Urteil der Jahrhunderte. ‚Leipzig, 
Teubner. 08. VI u. 578 S. 5 Mk. — Pf. beabsichtigt, in einem 
Buch für selbstdenkende Christen aller Konfessionen und Rich- 
tungen die bedeutendsten Auffassungen Jesu in Theologie, 
Philosophie, Literatur und Kunst bis zur Gegenwart zusammen- 
zustellen. Die Aufgabe ist zeitgemäss, die Ausführung gelungen. 
Wenn der Vf. meint, dass die mannigfachen Christusbilder „nicht 
etwa zufällige oder absichtlich erfundene Gebilde sind, sondern 
alle ihren notwendigen Ursprung in der Persönlichkeit 
Jesu einerseits, in den religiösen Anschauungen der ver- 
schiedenen Jahrhunderte anderseits haben“, so scheint letz- 
teres doch erheblich gewisser als ersteres. Kl, 

Jesus Christus. Vorträge auf dem Hochschulkurs zu Frei- 
burg i. B. 08. Freiburg i. B., Herder. 08. 440 S. 4,80 Mk. — 

Die Congregatio Mariana Sacerdotalis hatte für ihren zweiten 
Hochschulkurs „im Hinblick auf die Irrtümer unserer Tage“ 
als Thema gewählt: „Jesus Christus“. Durch Vorträge von 
Hoberg (Der geschichtliche Charakter der vier Evangelien; 
Syllabus und Enzyklika Pius’ X. und die Bibel), Weber (Die 
Gottheit Jesu im Zeugnis der heiligen Schrift), Braig (Jesus 
Christus ausserhalb der katholischen Kirche im 19. Jahrh.; Wie 
sorgt die Enzyklika gegen den Modernismus für die Reinerhal- 
tung der christlich-kirchlichen Lehre?), Esser (Das christo- 
logische Dogma unter Berücksichtigung der dogmengeschicht- 
lichen Entwicklung) und Krieg (Jesus Christus, die Wahrheit, 
der Weg und das Leben) sind die Hörer über die Torheiten der 
modernen protestantischen Kritik — hier ist Harnack die böte 
noire — wie des Modernismus aufgeklärt worden. Als Leit- 
motive hört man überall zwei Sätze heraus: dass die Modernen 
„die von den Vätern und von der Kirche selbst gezogenen Grenz- 
linien überschreiten und unter dem Scheine eines tieferen Ver- 
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ständnisses sowie unter dem Vorwande historischer Betrach- 
tungsweise einen solchen Fortschritt der Dogmen suchen, der in 
Wirklichkeit deren Zerstörung ist“ („Syllabus“ vom 8. Juli 07) 
und: „dass man, besonders in metaphysischen Fragen, niemals 
ohne grossen Schaden von dem hl. Thomas ab- 
weicht“ (Enzyklika vom 8. September 07). Kl. 

A. Hausrath, Jesus und die neutestamentlichen Schriftsteller. 
1. Bd. Berlin, Grote. 08. XII u. 7008. 8 Mk. — H.s gross 
angelegtes Werk will nicht, wie man vielleicht aus dem Titel 
schliessen könnte, ein Beitrag zur Leben-Jesu-Forschung sein, 
sondern eine besonders für Laien berechnete Darstellung der 
Entstehung des Christentums vom Gesichtspunkt des Literar- 
historikers aus. „Wenn die... fortgesetzten Untersuchungen 
über die Entstehung des N. T.s ein Ergebnis gehabt haben, so 
muss es auch möglich sein, dasselbe in der Form einer Literatur- 
geschichte vorzutragen, so wie Gervinus und Vilmar die Ge- 
schichte der deutschen Literatur vorgetragen haben.“ Der bis- 
her erschienene erste Band enthält „die palästinensischen An- 
fänge“, die paulinischen Briefe und die apokalyptischen Schriften 
aus dem jüdischen Kriege. Er lässt erkennen, dass dem Vf. die 
Absicht gelungen ist, aus seinen Vorlesungen über „die älteste 
Kirchengeschichte“ ein geschmackvolles und anregendes „Lese- 
buch“ zu gestalten. Kl. 

Religionsgeschichtliche Volksbücher. 1. Reihe. 16. u. 
17. Heft. Tübingen, Mohr. 09. 

E. Petersen, Die wunderbare Geburt des Heilandes, 46 8. 
0,50 Mk. 

M. Brickner, Der sterbende und auferstehende Gottheiland 
in den orientalischen Religionen und thr Verhdlinis zum Christen- 
tum. 48 S. 0,50 Mk. 

Petersen behandelt in zwei Kapiteln die Erzählungen 
von der übernatürlichen Geburt und die Versuche einer meta- 
physischen Begründung der Gottessohnschaft Jesu, wie sie das 
N. T. bietet, vom Standpunkt der modernen kritischen Ge- 
schichtsforschung aus. Das dritte Kapitel will durch eine sehr 
ausführliche Sammlung religionsgeschichtlicher Parallelen nach- 
weisen, dass die Vorstellungen „empfangen vom Heiligen 
Geist“ und „geboren von der Jungfrau“ nicht original christ- 
lich sind. 

Brückner führt im ersten Abschnitt seiner dem An- 
denken O. Pfleiderers gewidmeten Schrift die Gestalten all der 
sterbenden und auferstehenden Gottheilande aus den orienta- 
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lischen Religionen in populärer Darstellung vor: die babylo- 
nischen Tammuz und Marduk wie die phönizischen Adonis und 
Melkart, den phrygischen Attis wie den griechischen Dionysos, 
den ägyptischen Osiris und last not least den persischen Mithras. 
Der zweite Abschnitt soll darlegen, welch ein Verhältnis hier 
zwischen den orientalischen Religionen und dem Christentum 
stattfindet. Aber was heisst ein Satz wie der auf S. 48: „Zahl- 
lose Spuren führen vom Christentum in die Religionsgeschichte 
und beweisen den engen Zusammenhang beider; aber sie laufen 
doch nicht so eng zusammen, um die letzten Konsequenzen dar- 
aus ziehen zu können“ ? Kl. 


Joh. Müller, Die Reden Jesu verdeutscht u. vergegenwärtigt. 
I.: Vond. Menschwerdung. München, Beck. 330 S. 3 Mk. — Seine 
bekannte, modern verständliche Anschauung und Erfahrung vom 
Werden eines neuen Menschentums führt Vf. hier im Anschluss 
an einzelne Worte Jesu aus. Die Aufsätze sind auch für das 
Verständnis Jesu nicht ohne Wert. Wichtiger ist, dass hier eine 
neue, inhaltsreiche Gnosis an das Evangelium sich ansetzt, ein 
Beweis dafür, dass Evangelium und modernes Menschentum, so 
verschiedenartig sie sind, doch nicht voneinander lassen können, 
vielmehr einander zu befruchten und zu tragen berufen sind. Wi. 
L. Schulze, Die Irrtumslosigkeit Jesu, Für Gottes Wort 
und Luthers Lehr’! I, 7. Gütersloh, Bertelsmann. 95 S. 70 Pf. 
— Eine dogmatisch - biblische Untersuchung, die die Irrtums- 
losigkeit Jesu als Beweis und Eigenschaft seines göttlichen Seins 
darzutun sucht. Zum Schluss werden auch die eigentlichen 
Schwierigkeiten, die die Überlieferung bzw. Behauptung von 
„angeblichen Irrtümern im Verhalten Jesu“ dem Dogmatiker 
bereiten, auf zehn Seiten behandelt. Wi. 
F. Bard, Der Sohn des Menschen. Untersuchung über Be- 
griff u. Inhalt u. Absicht solcher Jesusbezeichnung. Wismar 08. 
998. 2 Mk. — Das Resultat: „Der Mensch ist der Mensch der 
Sünde; sein Sohn ein einzigartiger, der Idealsohn.“ Wi. 
Wecker, Christus und Buddha, BZ.1, 9. 08. 508. 0,60 Mk. 
— Eine nach wissenschaftlicher Methode geführte Untersuchung 
über die Frage der Entlehnung evangelischer Erzählungen aus 
buddhistischen Quellen. Wi. 
F. W. von Herbert, The moslem tradition of Jesus’ second 
visit on earth. HJ. VOL, 1. 27 ff. — Wiedergabe einer alten 
muslimischen Legende von einer zweiten Wiederkunft Jesu: 
Jesus durchwandelt die Länder und findet allein in der Türkei 
Aufnahme, Wi. 
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Kirchengeschichte. 


I. Allgemeines. 


Regesta Pontificum Romanorum iubente regia societate 
Gottingensi congessit P. F. Kehr. Italia Pontificia vol. II: 
Etruria (LII, 492 S.). Berlin, Weidmann. — Der dritte Band 
des neuen Regestenwerkes umfasst ein Gebiet, welches K. a 
parte potiore Etrurien genannt hat. Er enthält die Papst- 
urkunden für die Diözesen Florenz, Fiesole, Pistoia, Arezzo, 
Siena, Chiusi, Sovana, Grosseto, Massa maritima, Volterra, Pisa, 
Lucca, im ganzen 1501 gegen 754 bei Jaffé. Der an Umfang 
die beiden ersten wesentlich übertreffende Band teilt ihre Vor- 
züge: und es bleibt ein unbestreitbarer Vorzug der Kebrschen 
Anordnung, dass sie die einzelnen Archive rekonstruiert resp. 
beisammen behält und so ein Bild der Beziehungen jeder geist- 
lichen Behörde und kirchlichen Anstalt zum Papste gibt. Kri- 
tiker haben auf die Unmöglichkeit hingewiesen, dies Prinzip 
restlos zu verwirklichen und weiterhin getadelt, dass auf diese 
Weise die Regierungsakte eines Papstes auseinandergerissen 
werden, dass also z. B. der Lokalhistoriker von Florenz zwar 
alles fein säuberlich beisammen hat, der Biograph etwa Alexan- 
ders III. aber sein Material wird aus vielen Bänden und an den 
verschiedensten Stellen zusammensuchen müssen. Das ist an 
sich richtig, beweist aber nichts gegen K.s Anordnung: beide 
Prinzipien haben eben ihre Vorzüge und ihre Nachteile, und 
nachdem bei Jaffé-Wattenbach das eine durchgeführt ist, kann 
nun billigerweise auch das andere zur Geltung kommen: und 
der weitere Vorteil, dass so das Material viel schneller zugäng- 
lich gemacht werden kann, ist doch wahrlich nicht gering an- 
zuschlagen. Die Orientierung nach einzelnen Päpsten, die 
einstweilen der „Elenchus“ für jeden Baud gibt, kann nach 
Abschluss des Werkes bequem durch ein Generalregister er- 
möglicht werden. Li. 

Liturgische Texte: I. Zur Geschichte der orientalischen 
Taufe und Messe im 2. und 4. Jahrhundert, ausgewählt von 
A. Lietzmann. 2. Aufl. 16 S. 0,80 Mk. IH. Die Konstantino- 
politanische Messliturgie vor dem 9. Jahrhundert von A. Baum- 
stark. 16 S. 0,40 Mk. IV. Martin Luthers Von Ordnung 
Gottesdiensts, Taufbüchlein, Formula Missae et communionis 1523, 
hsg. von H. Lietzmann. 24 S. 0,60 Mk. V. Martin Luthers 


Deutsche Messe 1526, heg. von H. Lietzmann. 16 S. 0,40 Mk. 


Kleine Texte für theol. u. phil. Vorlesungen N. 5, 35, 36, 37. 
Bonn, Marcus & Weber. 09. Heft I enthält Plinius ep. X, 96, 


a En m el a an nz Car 
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Didachte 7, 9, 10,14, Justin ap. I, 61, 65—67. Const. apost. II, 
57. Aus Cyrill. Hieros, Cat. Myst. I—V die liturgischen An- 
gaben. III. Griech. Text des Barberinus, griech. Rekonstruktion 
des syrischen Nestoriusliturgie und als Anmerkung die An- 
gaben des Joh. Chrysostomus, Maximus, Germanus. IV und V 
sind Textabdrucke mit den nötigsten sprachlichen Erklärungen. 
Li. 
A. Brockmann macht in der ZKG. XXX, 1 Vorschläge 
für eine Germania sacra, d. h. ein Repertorium der Geschichte 
aller geistlichen Anstalten Deutschlands von den Anfängen bis 
auf die Gegenwart und gibt als Muster eine Skizze der Geschichte 
des Bistums Freising. Li. 
Pohlenz, Vom Zorne Gottes (Forsch. z. Rel. u. Lit. des A. 
u. N. T.s, hsg. von Bousset u. Gunkel 12). Göttingen, Vandenh. 
& Ruprecht. 09. 156 S. 5 Mk. — Eine sehr dankenswerte Studie 
über den Einfluss der griechischen Philosophie auf das alte 
Christentum. Hauptkapitel: Der Kampf um den Zorn Gottes 
in den ersten Jahrhunderten der christlichen Kirche, der Streit 
um die Affekte Christi, die Affekte Gottes in der Anschauung 
des 4. Jahrhunderts, die Affekte in der christlichen Polemik 
gegen die Heidengötter. Wichtige Probleme der Gotteslehre 
und der Christologie werden hier behandelt, die aus dem Gegen- 
satz des philosophischen Ideals der Affektlosigkeit gegen die 
biblische Überlieferung sich herausentwickeln. Das Buch ist 
jedem zu empfehlen, der einmal ein in den üblichen Dogmen- 
geschichten vorangestelltes Stück der christlichen Theologie- 
geschichte kennen lernen will. wi. 
R. Wünsch, Deisidaimoniaka, AR. XII, 1 ff., behandelt 
antiken Zauber: Den im Pap. Oxyr. 412 entdeckten interpolierten 
Zaubersang in der Nekyia Homers, sodann mehrere Amulete 
und Fluchtafeln mit lehrreichen Inschriften. Li. 
Teletis reliquiae recognovit prolegomena scripsit Otto 
Hense, ed. secunda. Tübingen, Mohr. 09. CXXIV,1078.7Mk.— 
Diese Neuausgabe des Teles ist für den Theologen aus zwei 
Gründen wichtig: einmal ist Teles ein typischer Repräsentant 
der kynischen volkstümlichen Predigtweise und gibt uns inhalt- 
lich wie formell ein klares Bild „dieser ephemeren, ebenso 
schnell vergehenden wie sich immer wieder erneuernden Pro- 
duktionen“ (s. Wendland, Hell.-röm. Kultur S. 41); zweitens ist 
die Sprache dieser Diatriben ein lehrreiches Denkmal der xoy, 
also für die Erforschung der Sprache des Neuen Testaments und 
der Septuaginta wertvoll: das lexikographische und ein Teil 
des syntaktischen Materials ist durch den überaus reichhaltigen 
Index bereits bequem für den Benutzer bereitgestellt. Li, 
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Kaiser Julians philosophische Werke übersetzt und erklärt 
von Rudolf Asmus (= philos. Bibliothek 116). Leipzig, Dürr. 
08. VIII, 222 S. 3,75 Mk. — Eine brauchbare Auswahl und gut 
lesbare Übersetzung dieser für die Geschichte der antiken Re- 
ligion wie der Philosophie bedeutsamen Dokumente durch den 
als Julianforscher bekannten Philologen. Li. 

Martin Buber, Ekstatische Konfessionen gesammelt von M. B. 
Jena, Diederichs. 09. XXVIII, 240 S. 6 Mk. — Eine sehr lehr- 
reiche Auswahl von Selbstbekenntnissen tiber erlebte Ekstasen. 
Obwohl auch die griechische, indische, persische, chinesische 
und jtidische Mystik zu Wort kommt, wird doch vorwiegend die 
christliche berücksichtigt, und in langer Reihe ziehen die Seher 
und Seherinnen des Mittelalters und der Neuzeit von Dionysios 
Areopagita bis zu Katharina Emmerich an uns vorüber. Die 
Zusammenstellung so vieler Berichte über diese ihrem Wesen 
nach gleichartigen Erlebnisse ist sehr wirkungsvoll, zumal sie 
sich gegenseitig kommentieren. B. hat damit ein sehr nützliches 
religionsgeschichtliches Lesebuch geschaffen. Li. 


Il. Alte Zeit. 


Deimel, Patristisches Lesebuch. Kempten und München, 
Kösel. 09. 5798. 4,50 Mk. — Ein Lesebuch für katholische 
Mittelschulen und höhere Lehranstalten, aber auch für evange- 
lische Theologen, besonders Religionslehrer zu empfehlen. Ab- 
schnitte: Die urkirchliche Literatur, die apologetische Literatur, 
die griechischen, die lateinischen, die syrischen Kirchenschrift- 
steller. Möchte das Buch mit dazu dienen, das oft vernach- 
lässigte und doch die kirchen- und dogmengeschichtlichen 
Kenntnisse erst eigentlich befestigende Studium der Kirchen- 
väterschriften zu heben und die Lektüre der Urtexte vorzu- 
bereiten. Die Übersetzung ist gut lesbar. Die Auswahl aus der 
riesigen Literatur war ganz dem Ermessen des Herausgebers 
anheimgestellt. wi. 

Hermann Müller, Aus der Überlieferungsgeschichte des 
Polykarp-Martyrium. Paderborn, Vorles. Verz. W. S. 08/9. — 
Orientiert über die Überlieferung und behandelt eine Reihe 
textkritischer Probleme des mart. Polycarpi. TA. 

A. Huppertz und G. Rauschen setzen sich im Kath. 08, 
I, 434 ff.; 09, I, 74 f., 125 ff. mit den von Wieland, Mensa und 
Confessio vertretenen Ansichten über den frtihchristlichen 
Opferbegriff auseinander (vgl. in dieser Zeitschr. L, 277 f.; LI, 
174 f.). Li, 

A. Bludau, Die Libelli aus der Verfolgung des Decius. 
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Kath. 08, 173 f., 258 ff. Zusammenstellung der Texte und ein- 
gehende "Besprechung dieser interessanten Dokumente. Li. 

A. Harnack, Die angebliche Synode von Antiochia im Jahre 
32415. Zwetter Artikel, SBAW. 11. März 09. — H. verteidigt 
gegenüber E. Schwartz unter Modifikation mancher Einzel- 
beiten seine frühere Hauptthese von der Unechtheit des antio- 
chenischen Synodalschreibens (vgl. S. 178). Li. 

N. Bonwetsch, Der Brief des Dionysius von Alexandria un 
Paulus von Samosata. NGGW. 09, 103—122. — Weist nach, 
dass dieser angebliche Brief des Dionys (Mansi Conc. I, 1039 ff.) 
eine aus (krypto-) apollinaristischen Kreisen des beginnenden 
5. Jahrhunderts hervorgegangene Fälschung ist. Li. 

K. Lübeck, Kosmas und Damian. Kath. 08, 321 ff. — Gegen 
Deubners (vgl. S. 179) gleichnamiges Buch gerichtet. Li. 

Engdahl, R., Beiträge zur Kenntnis der byzantinischen 
Liturgie, Texte und Studien. N. Stud. z. Gesch. d. Theol. u. 
Kirche V. Berlin, Trowitsch. 08. 149 S. 6 Mk. — Text- 
abdruck der griechischen Liturgien des Chrysostomus, Basilius, 
der Hypsosis der Panagia und der lateinischen Übersetzung der 
Chrysostomusliturgie und der Panagia aus einem Karlsruher 
Kodex des 13. Jahrbunderts. Die griechisch-lateinische Hand- 
schrift stammt aus Unteritalien und ist ein Dokument der 
Unionsbestrebungen. Auf die Texte folgen vergleichende und 
erläuternde Anmerkungen. 

G. Schmidt, Das unterirdische Rom. Brixen 08. XVI, 
358 S. 8 Mk. — Populäre Erklärung der römischen Katakomben- 
sehenswürdigkeiten von einem früheren Kaplan in Rom; Nieder- 
schlag dessen, was der ehemals als Katakombenführer tätige 
Verf. von de Rossi, Wilpert, de Waal u. a. gelernt hat, ohne 
wissenschaftliche Ansprüche. ‘Li. 

L. Rosenmeyer, Quaestiones Tertullianeae ad librum adversus 
Praxean pertinentes = Dissertationes phil. Argent. sel. vol. XIV, 
fasc. I. Strassburg, Trübner. 3 Mk. — Rosenmeyer interpretiert 
sorgfältig und ausführlich die Kapitel 5, 7, 8, 14, 15, 27—29, 
9—10, 11—13, 3—4, 16—17, 19, 21, 22, 23, 25—26 von 
Tertullians Schrift Adversus Praxean und sucht in beständiger 
Auseinandersetzung mit Kroymanns neuer Wiener Ausgabe den 
Text derselben zu konstituieren. Der Differenzen zwischen 
Rosenmeyers und Kroymanns Text sind dabei überraschend viel, 
und in einer grösseren Anzahl von Fällen wird Rosenmeyer 
gegen Kroymann recht haben. Der nähere Anschluss seines 
Textes an die handschriftliche Überlieferung empfiehlt ihn nicht 
selten. Die Unbequemlichkeiten, die dadurch entstehen, dass 
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die Kapitel nicht in der Reihenfolge besprochen werden, in der 
sie bei Tertullian stehen, hebt ein index locorum tractatorum. 
— Der bis zur Interpretation von Kapitel 15 reichende Teil der 
Arbeit ist unter dem gleichen Titel als eigentliche Dissertation 
auch gesondert gedruckt. G. L. 
E. Nestle, Zum neuen Wiener Tertullian. Philologus. 08, 
Bd. 67, 3, 477 ff. — Nestle kritisiert den biblischen Zitaten- 
apparat Kroymanns zu Seite 515 des dritten Teils des Wiener 
Tertullian (CSE Bd. 47) und sucht die Stellen nachzuweisen, 
die Tertullian hier faktisch zitiert, oder auf die er anspielt. G. L. 
K. Meiser, Studien zu Arnobius. München, Franz. 08. 
SBAM., philos.-philol. u. histor. Klasse 08, 5. — Meisers inhalt- 
reiche Studien zu Arnobius bringen, nachdem sie in einem 
ersten Abschnitt zu erweisen versucht, dass das Werk des Ar- 
nobius stückweise publiziert und unvollendet geblieben, und in 
einem zweiten Abschnitt Arnobius durch Hinweis auf seine rhe- 
torische Art, seine Geringschätzung der Menschen, seine Seelen- 
lehre, seine Abneigung gegen die Vermenschlichung der Gott- 
heit, seine Theorien über die Entstehung des heidnischen 
Götterglaubens, sein Streben nach Wahrheit usw. charakterisiert 
haben, eine grosse Reihe von Emendationen zum Text des Ar- 
nobius. Im allgemeinen ganz kurz gefasst, wachsen sie sich 
doch einmal zu einer fünf Seiten umfassenden Studie aus; sie 
behandelt das Steinbild der Magna Mater VII, 49 und ist auch 
‚archäologisch von Bedeutung. Ein halbes Dutzend „Nachträge“ 
und » Nachbesserungsversuche“ zu Meisers Abhandlung bietet 
Th. Gomperz im RhM. 09, 153 ff. G. L. 
Ernst, Zeit und H eimat des liber de rebaptismate. ThQ. 08, 
4, 579 ff.; 09, 1, 20 ff. — Ernst setzt sich hauptsächlich mit dem 
Aufsatz von H. Koch: „Zeit und Heimat des liber de repabtis- 
mate“ (= ZntW. 07, 190 ff.) auseinander und verteidigt seine 
alte These, dass Cyprian ep. 73 auf den liber de rebaptismate 
Bezug nehme. Er datiert den liber dem entsprechend vor Cypr. 
ep. 78 und lokalisiert ihn für den Fall, dass, was nicht sicher, 
aber wahrscheinlich, sein Verfasser in Nordafrika zu suchen ist, 
speziell in Mauretanien. H. v. Soden hat ihm kurz, aber ge- 
schickt geantwortet in dem Aufsatz ttber den Streit zwischen 
Rom und Karthago über die Ketzertaufe. QF. 12, 29#. G. L. 
C. Weyman, Liturgisches aus Novatian und dem Martyrium 
der kappadokischen Drillinge. HJG. 08, 3, 575 ff. — W. vergleicht 
Novatian de trinitate 1, Ps. Cyprian de spect. 9 und einen beiden 
Stellen parallelen Abschnitt aus der lateinischen sowie der 
griechischen Fassung des Martyriums der Tergemini miteinander, 
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und fordert ftir de spectaculis und das griechische Martyrium 
als gemeinsame Quelle eine ,Liturgie des klementinischen 
Typus“. G. L. 
J. Bergman, De codicum Prudentianorum generibus et 
virtute. Wien, Hölder. 08. SAW., philos.-hist. Klasse 157, 5. — 
Bergman hat zum erstenmal die etwa 300 Handschriften des 
Prudentius durchmustert und legt in der vorliegenden Abhand- 
lung die Resultate seiner Arbeit und die sich daraus für die von 
ihm übernommene Wiener Ausgabe des Prudentius ergebenden 
Grundsätze nieder. Er führt nach einem kurzen Überblick über 
die bisherige kritische Arbeit an Prudentius aus, dass, wie schon 
Nicolaus Heinsius 1667 trotz seines ungentigenden Induktions- 
materials erkannt, die Späteren aber nicht viel beachtet haben, 
die Handschriften des Prudentius in zwei Klassen zerfallen, 
zeigt, dass jede dieser Klassen wiederum zwei Handschriften- 
gruppen umfasst und erweist, dass der Paris. 8084 saec. VI und 
der Ambros. D 36 sup. saec. VIL Grundlage der Neuausgabe zu 
sein haben, daneben aber auch Vertreter aller anderen Hand- 
schriften - Klassen und -Gruppen heranzuziehen sind. Er hat 
ein Recht, von seiner Arbeit zu sagen: Paruum, fateor, hoc 
uolumen, sed longi et laboriosi operis fructus est. G. L. 
Sancti Aurelii Augustini episcopi. De civitate Dei libri 
XXII tertium recognovit B. Dombart. Vol.I. Leipzig, Teubner. 
09. 5 Mk. — Als Dombarts Ausgabe von Augustins Schrift De 
civitate Dei 1868 erschien, konnte sie sich rühmen, keinen end- 
gültigen, aber doch einen zum erstenmal nach den Grundsätzen 
moderner philologischer Kritik gearbeiteten Text zu bieten, und 
als sie 1877 wieder herauskam , stand sie noch immer auf der 
Höhe der Zeit. Aber allmählich wurde das anders. Delisle zog 
1880 den nur einen Teil von De civitate Dei enthaltenden, aber 
für diesen Teil auch ältesten und besten Textzeugen, den Cod. 
Lugdunensis 607, ans Licht, und Hoffmann publizierte 1899/1900 
seine den Cod. Lugd. ausnutzende und daneben auch sonst neues 
Material heranziehende und altes neu wertende Ausgabe des 
Wiener Corpus. Sollte Dombarts Ausgabe mit Hoffmann kon- 
kurrieren können, so bedurfte sie einer neuen Auflage. Diese 
ist ihr jetzt zu teil geworden, und zwar in vortrefflicher Weise ; 
denn ihr Text ist sorgfältig revidiert und ihr kritischer Apparat 
zeitgemäss erweitert, auch Hoffmanns abweichendes Urteil von 
Fall zu Fall notiert. Neben Hoffmanns ist auch Dombarts Aus- 
gabe wieder voll benutzbar. — Der zweite Band ist schon früher, 
vor dem ersten, herausgekommen. G. L. 
(Abgeschlossen am 1. Juni 1909.) 
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= The American Journal of Theology. Chicago, Uni- 
versity Press. 

== Archiv f. Religionswissenschaft. Leipzig, Teubner. 

== Bibliotheca Sacra. Oberlin (Ohio), Goodrich, 

= Biblische Zeitschrift. Freiburg i. B., Herder. 

== Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, Wien, 
Tempsky. 

== The Expository Times. Edinburgh, Clark. 

= Hibbert Journal. London, Williams & Norgate. 

== Historisches Jahrbuch. München, Herder & Co. 

=: The Journal of Theol. Studies. London, Macmillan. 

= Der Katholik. Mainz, Kirchheim. 

= Nachrichten der Kgl. Gesellschaft der Wissenschaften 
zu Gottingen. Berlin, Weidmann. 

= Neue kirchliche Zeitschrift. Leipzig, Deichert Nachf. 

== Norsk Theologisk Tidsskrift. Kristiania, Grgndahl. 

= Orientalistische Literaturzeitung. Berlin, W. Peiser. 

= Princeton Theol. Review. Philadelphia, Mac Calla. 

= Protestantische Monatshefte. Leipzig, Heinsins. 

= Quellen u. Forschungen aus ital. Archiven u. Bib- 
liotheken. Hrsg. v. preuß. hist. Institut in Rom. 
Rom, Loescher. ý 

= Revue Biblique Internationale. Paris, Lecoffre. 

= Sitzungsber. d. k. k. Akad. d. Wiss. Wien, Hölder. 

== uaungeben: d. kgl. bayr. Akad. d. Wiss. München, 

ranz. 

== Sitzungsber. d. Kgl. preuss. Akad. d. Wissensch. zu 
Berlin. Berlin, Reimer. 

= Theologische Studien und Kritiken. Gotha, Perthes. 

== Theologisch Tijdschrift. Leiden, van Doesburgh. 

= Teylers Theol. Tijdschrift. Haarlem, De erven Loosjes. 

= Vierteljahrsschrift f. Bibelkunde. Berlin, Calvary. 

== Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft. 
Giessen, Ricker. 

== Zeitschrift der deutschen morgenländischen Gesell- 
schaft. Leipzig, Brockhaus. 

= Zeitschrift f. Kirchengeschichte. Gotha, Perthes. 

== Zeitschrift f. Missionskunde und Religionswissenschaft. 
Heidelberg, Ev. Verlag. 
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